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Liminaire 


Par ce numéro des Cahiers bibliques nous avons voulu per- 
mettre une sensibilisation à la littérature intertestamentaire, c’est- 
à-dire aux textes juifs puis chrétiens qui ont vu le jour approxi- 
mativement entre 150 avant et 150 après J.C. et qui ne sont 
entrés dans aucun canon. 


Cette littérature est immense, foisonnante, et pour l'introduire, 
nous n'avons voulu présenter ni une nomenclature plus ou moins 
commentée des diverses œuvres de cette époque multipare, ni 
une synthèse doctrinale sur l'un des grands thèmes théologiques 
que l'on suppose caractéristique. 


Mais, compte tenu de l'existence du cahier d'André Paul sur 
l’Intertestament ! — qui fournit à la fois l'arrière-plan historique 
et littéraire d'un nombre assez considérable de ces ouvrages, et 
une réflexion sur l'importance politique et sociale du phénomène 
de l'écriture —, nous avons préféré une démarche plus induc- 
tive : il s'est agi pour nous de voir, à travers quelques exemples, 
comment un même texte biblique avait été lu, compris, repensé, 
recréé par les différents milieux où il avait circulé. 


Pour ce faire, nous avons retenu le récit qui met en présence 
Adam, Eve et le serpent, et tenté donc de voir comment les tra- 
ditions postérieures avaient, dans une période de crise, voire de 
mutation de civilisation, posé et résolu le problème du mal et 
de son origine. 


Nous n'avions bien sûr pas l'intention d'être exhaustifs, même 
si nous nous sommes efforcés de sélectionner des textes hétéro- 
gènes par leur date, par leur ” forme” littéraire (qui va de la 
paraphrase à l'exposé dogmatique en passant par le commen- 


1 André PAUL: Intertestament. ects Evangile 14. Service Evan- 
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taire exégétique de type midrashique, historique ou allégorique), 
et par leur milieu d’origine (du judaïsme orthodoxe à la gnose 
chrétienne en passant, entre autre, par Qumran et par l'apoca- 
lyptique). 

Nous aurions malgré tout souhaité l'étude d'un texte de Philon 
d'Alexandrie : cette lacune provient d’une défection de dernière 
minute, que nous n'avons pas pu combler. Plus encore, nous re- 
grettons que les pseudépigraphes ne soient pas ici représentés. 
Pour des raisons financières, indépendantes de notre volonté, 
nous avons dû retrancher de ce numéro l’article de Jean-Claude 
Picard : Adam nu et la vigne fatale. L'interprétation du récit de 
la chute du premier homme dans l’Apocalypse grecque de Baruch 
(40 p.), qui alliait à une étude de texte fort stimulante une ré- 
flexion méthodologique quelque peu ardue, mais novatrice et 
interpellante. 


Disons qu’à cet ensemble — qui apparaîtra peut-être à certains 
fort lointain et trop rocailleux — nous avons joint un exemple 
de relecture néotestamentaire et quelques résonances plus mo- 
dernes, à travers la présentation d’un livre récent sur le récit 
de Genèse 3, mythe fondateur. 


Enfin, nous avons chargé Pierre Geoltrain de capter les éclats 
de ce fourmillement culturel, pour nous guider à la fois dans 
notre approche de ces littératures tumultueuses et de leur milieu 
historique, et dans notre réflexion sur les mécanismes de toute 
relecture, de toute appropriation d’un texte. 


Danielle ELLUL. 


Avant-propos 


La recherche historique actuelle présente volontiers la Bible 
comme un ensemble de livres, une bibliothèque dont les volumes 
émanent de différentes époques. Les livres qui la composent 
appartiennent à des genres littéraires variés et sont les reflets 
de la vie de communautés ou d’auteurs qui, à un moment donné 
de leur histoire et de l’histoire en général, ont exprimé quelque 
chose sur Dieu et sur leur foi. 


Le fait que ces livres variés soient rassemblés dans un même 
volume, amène les lecteurs à le considérer comme un tout atem- 
porel, dont le texte se suffit à lui-même et se comprend par 
lui-même. 


Pourtant certaines éditions de la Bible comportent des cartes 
de géographie situant les pays et les lieux mentionnés dans les 
livres bibliques. À ces cartes sont parfois joints des tableaux 
chronologiques qui permettent de replacer les récits bibliques 
dans l’histoire des peuples du Moyen-Orient ancien : ainsi l’in- 
telligence des textes est enrichie par la connaissance des milieux 
géographiques, historiques, socio-culturels, auxquels ils se rat- 
tachent. 


La connaissance de ces contextes bénéficie depuis près d’un 
siècle du développement des recherches archéologiques. Ces tra- 
vaux ont permis non seulement de préciser des localisations 
mais surtout ont mis à jour des données de la vie quotidienne 
enrichissant les connaissances sur les différentes époques de la 


vie économique et sociale en Syro-Palestine ancienne. 


Les textes littéraires apportent eux aussi leurs témoignages 
sur la vie et les croyances d’il y a vingt ou trente siècles. Les 
livres bibliques sont une source précieuse pour la connaissance 
de la culture et de la foi juive. Mais la Bible ne rassemble 
pas toute la production littéraire du peuple d'Israël ou de l’E- 
glise chrétienne naissante : elle ne comporte qu’une sélection, 
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constituée par étapes, de livres auxquels les communautés juives 
d’une part, et les communautés chrétiennes d’autre part, ont 
reconnu une autorité particulière. Replacer cette sélection dans 
le cadre de l’ensemble de la littérature juive et chrétienne est 
un moyen d’en saisir l’originalité, les courants de pensée, les 
préoccupations et les espoirs. 


Cette littérature «extra-biblique» et «intertestamentaire » 
est très abondante et fort diverse. Elle est restée longtemps 
inaccessible au fond de bibliothèques, parfois ignorée ou susci- 
tant de la méfiance. La curiosité scientifique des XIX° et des 
XX° siècles a conduit à s'intéresser à des manuscrits népgligés, 
à les traduire et à les publier, et les mettre ainsi à la portée 
d’un public plus vaste (bien que les prix de ces éditions ne 
les rendent pas accessibles à toutes les bourses !). L’archéologie 
a contribué, pour sa part, à notre connaissance de cette litté- 
rature : que l’on pense à Qumran et à la découverte du milieu 
essénien ou à Nag Hammadi pour les textes coptes, sans parler 
des bibliothèques encore plus anciennes en Egypte, Phénicie.. 
(découvertes d'El Amarna, Ugarit, Ebla.….). On ne peut, bien 
sûr, traiter en bloc de tous ces textes : ils sont à lire et étudier 
pour eux-mêmes, à replacer dans leur époque et leur milieu 
pour en cerner la visée propre. 


Ainsi la lecture des Targums, de la littérature de Qumran 
ou de textes extra-canoniques, juifs ou chrétiens, pour ceux qui 
lisent et étudient les textes bibliques me semblent être parti- 
culièrement fructueuse pour plusieurs raisons : 


__ tout d’abord les textes qui datent des derniers siècles 
avant l’ère chrétienne font découvrir la vie et la pensée juive 
à cette époque: ils permettent de réaliser que ces siècles ne 
sont pas totalement « vides » d'événements ou de pensée, com- 
me peut le laisser supposer le texte de nos Bibles usuelles. 
Si l’on ajoute à ces textes ceux qui sont contemporains du 
Nouveau Testament, le contexte évangélique s’éclaire considé- 
rablement : que l’on pense par exemple à l'impact de la litté- 
rature apocalyptique sur les récits évangéliques et sans doute 
aussi sur Jésus lui-même (l'importance du titre de Fils de l’hom- 


me donné à Jésus.) 


_— si ces textes apportent une information pour la lecture 
des textes évangéliques, ils font également ressortir, par diffé- 
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rence, l'originalité de chaque production: et ceci joue aussi 
bien pour les textes de l’Ancien Testament que pour ceux du 
Nouveau. Que l’on compare ainsi certains passages du Targum 
avec le texte canonique, ou bien que l’on compare l'attitude 
de Jésus vis à vis des malades dans les récits évangéliques avec 
l’enseignement des adeptes de la secte de Qumran, soucieux 
de ne pas souiller leur pureté par le contact des malades, on 


sera amené à préciser les particularités des textes que nous 
connaissons quelquefois « trop » bien ! 


— la variété et la multiplicité des textes maintenant connus 
et datant des siècles proches du début de l’ère chrétienne ap- 
portent un témoignage de la variété des courants de pensée, 
des expressions multiples de la foi des communautés juives ou 
chrétiennes, de l’immense bouillonnement de recherche, de 
questions, de réponses apportées aux interrogations des hommes 
de tous les temps. L'existence de ces nombreux écrits à côté 
des textes « officiels », à des époques où l’on est préoccupé 
d'établir des listes normatives des livres sacrés et de leur con- 
tenu, soit vers la fin du premier siècle pour le canon juif, soit 
vers les troisième ou quatrième siècles pour les listes chré- 
tiennes, peut nous donner à réfléchir sur nos comportements 
à l’égard des textes canoniques. Serions-nous moins libres au 
vingtième siècle par rapport aux livres sacrés que ne l’étaient 
des croyants d’autrefois ? 


Chaque génération, chaque communauté, chaque groupe 
n'est-il pas provoqué à faire sa propre lecture des textes, à 
redire ce qu’il croit, à l’écrire et à en vivre ? 


Violaine MONSARRAT. 
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Note sur le Canon 


La divergence traditionnelle des Bibles catholiques et pro- 
testantes (jusqu’à l'édition de la TOB) sur le contenu de l’An- 
cien Testament a contribué à maintenir ouverte la question 
du Canon. Mais ce n’est que l’émergence dans notre culture 
d’une diversité autrement complexe, dont on peut rappeler 
brièvement les principaux aspects. 


Les premiers indices certains de l’existence d’un canon se 
trouvent dans le Siracide : non seulement la préface se réfère 
à trois reprises à «la Loi, les Prophètes et les autres livres », 
mais le corps du livre évoque aussi « la Loi, la Sagesse et les 
Prophéties » (39,1), l'éloge des Pères présente une histoire sainte 
qui va de la Genèse à Néhémie (ch. 44 à 49), et le recueil des 
Douze Prophètes semble déjà constitué (49,10). D’autres attes- 
tations de cette conscience canonique se rencontrent au premier 
siècle de notre ère chez Philon, qui signale que les Théra- 
peutes ont chacun dans leur oratoire des Lois, des Oracles 
prophétiques, des Hymnes et écrits de sagesse (De vita con- 
templativa 25). De son côté, Josèphe apporte la première ré- 
flexion systématique sur le fait canonique dans le Contre Apion 
1,8 (38-42) ; les livres sacrés seraient au nombre de 22 (le nom- 
bre des lettres de l’alphabet hébraïque) répartis de la façon 
suivante : 5 livres de Moïse, 13 livres des Prophètes, relatant 
l’histoire de la mort de Moïse jusqu’au règne d’Artaxerxès (fin 
du V° siècle), enfin 4 livres d’Hymnes et de préceptes moraux 
(Ps, Pr, Eccl. et Ct sans doute). Il reflète probablement les dé- 
cisions des rabbins pharisiens de Palestine, notamment à l’as- 
semblée de Yavné, après discussions sur les livres qui « souil- 
lent les mains » (Mishna Yadaïm 3,5 et 4,6). Mais le décompte 
traditionnel est plutôt de 24 livres (Josèphe regroupe sans doute 
Ruth avec les Juges et les Lamentations avec Jérémie), comme 
latteste une baraïta talmudique (Baba batra 14b), et un midrash 
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sur l’Ecclésiaste (12,1): « Celui qui apporte dans sa maison 
plus de 24 livres y apporte la confusion ». De plus, ce chiffre 
de 24 livres se retrouve dans la finale du IV*° Esdras (14, 42-48) : 
Esdras aurait dicté avant son enlèvement 94 livres, dont 24 
à rendre publics et 70 à confier aux sages du peuple. Ces 70 
livres représentent donc une, catégorie intermédiaire, inspirée 
bien que non canonique, qui est celle de la littérature apocryphe, 
ou encore deutéro-canonique. 


Telle est du moins la conception pharisienne, qui s’est im- 
posée par la suite dans le judaïsme. Mais au temps de Jésus, 
elle était encore en concurrence avec d’autres conceptions du 
canon biblique : 


— celle des Samaritains, qui limitent les livres saints à ceux 
de Moïse : seul le Pentateuque, dans la version qui leur est 
propre, est d’origine divine. Les autres livres bibliques sont 
ignorés. 

— celle des Sadducéens, qui tout en admettant les Prophètes 
et les Psaumes, ne reconnaissent d’autorité qu’à la Tora, inter- 
prétée par les prêtres du Temple. 


— celle des Esséniens de Qumran, qui connaïssaient sans 
doute un canon plus large, au contraire, que celui des scribes 
pharisiens, en particulier dans le domaine de l’apocalyptique 
(outre celui de Daniel, les livres d’Hénoch et des Jubilés y 
étaient apparemment très lus). 


De leur côté, les versions anciennes de la Bible témoignent 
de formes élargies du canon de l’Ancien Testament : 


— en premier lieu la version grecque des Septante, qui com- 
porte généralement les livres des Maccabées, de Judith, de To- 
bie, le III‘ Esdras, le Siracide, la Sagesse, les Psaumes de Sa- 
lomon, Baruch (avec la Lettre de Jérémie) et des suppléments 
à Esther et à Daniel. 


— Ja version syriaque (Peshitto), qui comporte en outre le 
II Baruch (une apocalypse dont c’est la seule version), le 
IV Esdras, et 5 Psaumes supplémentaires (connus à Qumran). 


— Ja version éthiopienne, qui contient aussi le IV° Esdras, 
mais surtout les versions complètes des livres d’Hénoch et des 
Jubilés, ainsi que l’Ascension d’Esaie. 
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— la version latine officielle, ou Vulgate de l'Eglise romaine, 
reprend dans son canon (défini en 1546 au Concile de Trente) 
les livres des Septante, sauf le III Esdras et les Psaumes de 
Salomon. Une version du IV° Esdras y figure seulement en 
appendice. 


Outre le contenu du canon de l’Ancien Testament, l’ordre 
dans lequel les livres se présentent n’est pas sans signification. 
Partout la Tora est en tête, et considérée comme la partie fon- 
damentale (parfois unique) de l’Ecriture. Mais l’ordre des li- 
vres suivants peut varier : 


— dans la Bible hébraïque, on trouve en seconde position 
les Prophètes (« antérieurs » de Josué aux Rois, et « posté- 
rieurs » d’Esaïe à Malachie), considérés comme une première 
interprétation de la Tora, puis viennent les Ecrits (des Psau- 
mes aux Chroniques), comme un complément de moindre auto- 
rité. C’est donc une structure concentrique, que l’on retrouve 
d’ailleurs dans le Talmud, où aux décisions de la Mishna vien- 
nent s'ajouter les discussions de la Guemara. 


— par contre, dans la Bible grecque (puis latine), la Loi 
est suivie par les livres historiques et poétiques (Prophètes anté- 
rieurs et Ecrits), les livres prophétiques venant clore le canon 
sur une note d'ouverture à l’avenir. Cette disposition corres- 
pond évidemment mieux à la perspective chrétienne d’une ten- 
sion vers un accomplissement. 


Philippe DE ROBERT. 


* On aura avantage à consulter : 

F, MicHAELI, « A propos du Canon de l'Ancien Testament », Et. Théol. 
et Rel. 1961, pp. 61-81. 

E. Jacos, « Principe, canonique et formation de l'Ancien Testament », 
Suppl. Vetus Testamentum pp. 101-122. 

P. BraucHawr, L'un et l’autre Testament, Paris, 1977. 

J.A. Sanpers, Torah and Canon, Philadelphia, 1972. 

ES. |GRu»S, Introduction to the Old Testament as Scripture, London 
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Le Targum du Pseudo-Jonathan 
sur Genèse 3 à la lumière 
de quelques traditions haggadiques 


Remarques préliminaires : 


1. Nous rappellerons tout d’abord qu’un targum est une tra- 
duction araméenne de la Bible faite par les Juifs! dans le 
cadre de la liturgie synagogale et que cette traduction, qui con- 
tient des éléments plus ou moins longs de paraphrases ayant 
pour but de rendre le texte original parfaitement clair et intel- 
ligible ainsi que de l’actualiser, se veut ouvertement interpré- 
tative. En d’autres termes, cette lecture — qui « produit du neuf 
dans du vieux » — s'inscrit dans une double clôture : celle du 
texte biblique d’une part, celle du contexte sociopolitique de 
l’autre. 


2. La face interprétative des Targums se trouve explicitée 
dans la littérature talmudique, et plus particulièrement dans la 
Haggadah. 

Le Talmud ? peut se définir comme la transcription des tra- 
ditions orales d'Israël. On y distingue au moins trois niveaux : 


1 Nous avons par commodité choisi de travailler sur le Targum 
du Pseudo-Jonathan, dans la traduction française qu’en ont donné 
récemment R. LE DEAUT et J. ROBERT : Targum du Pentateuque. Tome 1 : 
Genèse. Paris 1978, Le Cerf, coll. « Sources chrétiennes» n° 245 mais 
il existe bien d’autres targums juifs des livres bibliques. Pour cette 
question, cf l'introduction de R. LE DEAUT, OP. cit., p. 18 à 27. 

2 Le Talmud comporte deux versions parallèles, l’une représentant 
le travail des académies juives de Palestine (Talmud de Jérusalem, 
rédigé vers 300), l’autre le travail des académies installées en Mésopo- 


tamie (Talmud de Babylone, rédigé vers 450). 
Les passages cités dans cet article sont empruntés au Talmud de 


Babylone. 
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— celui de la mise par écrit, en hébreu, de l’enseignement des 
docteurs appelés les Tannaïm, suivant la sélection opérée par 
Juda ha- Nasi, à la fin du 2° siècle. Ce premier niveau constitue 
la Mishnah. 


— celui des discussions relatives à la Mishnah, qui eurent lieu 
entre des docteurs appelés les Amoraïm et qui furent consi- 
gnés en araméen à la fin du 5° siècle sous le nom de Guemara. 


— celui des commentaires plus récents (6°-11° s.) de cet en- 
semble, par Rashi et les Tossophites. 


Les textes talmudiques peuvent, plus où moins, se répartir 
sous deux rubriques : la Halakah et la Haggadah. 


— La Halakah, dont l’aspect est essentiellement juridique, réu- 
nit les règles de la vie rituelle et sociale des individus et de 
la communauté. Elle a autorité 


— tandis que la Haggadah, dont l'aspect est moins austère, 
plus « édifiant », faussement plus facile parce qu’anecdotique, 
illustre et interprète l’Ecriture par des légendes, des proverbes, 
des récits de miracles etc. Elle n’a pas autorité mais elle vise 
la multiplication du sens. 


Ii faut encore signaler l'existence des Midrashim, qui sont 
des commentaires scripturaires de type essentiellement hagga- 
diques et qui se font l’écho de traditions parfois très anciennes. 


3. Nous allons donc nous servir de la Haggadah pour éclai- 
rer certains aspects du Targum du Pseudo-Jonathan sur Gn 3 *. 
Cette démarche nous paraît légitime dans la mesure où ces 
traditions — qui sont pratiquement réfractaires à toute data- 


3 Pour les sources rabbiniques, nous utilisons les abréviations et 
les traductions anglaises en usage : 
ARN = Aboth de Rabbi Nathan. 
in : The Fathers According to Rabbi Nathan 
— recension A. Trans. J. Gozpin, New Haven 1955 
— recension B (2 ARN). Trans. A.J. SALDARINI, Leiden 1976. 
BR = Midrash Bereshit Rabbah 
in : Midrash Rabbah 
Trans. H. FREEDMAN et M. SIMON 
10 vol. Londres 1939. 
Tehillim = Midrash Tehillim 
in : The Midrash on Psalms 
Trans. W.G. BRAUDE, 2 vol., New Haven 1956. 
PRE = Pirke de Rabbi Eliezer 
Trans. G. FRIEDLANDER, Londres 1916, réimpression New-York 1970. 
Talmud = The Babyionian Talmud 
Trans. I. EPSTEIN 
87 vol. Londres 1935-1952. 
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tion — ont eu une existence orale bien antérieure à leur fixation 


écrite, mais, dans cette recherche, nous nous sommes heurté 


à un certain nombre de difficultés nées de la forme même 
et de la composition de ces textes. Trois remarques explique- 
ront leur caractère déroutant : 


a) Nous avons affaire à un enseignement qui a été acciden- 
tellement mis par écrit alors qu’il était fondamentalement dia- 
logue, c’est-à-dire qu’il consistait en échanges, en discussions, 
en polémique. 

b) Nous ne nous trouvons pas en présence de textes qui 
formulent une théologie dogmatique à l’aide d’un langage con- 
ceptuel, mais nous avons affaire à des traditions qui expriment 
des problèmes abstraits par des figures concrètes et qui, du 
fait de leur attention extrême au réel, condensent des idées 
complexes en une anecdote ou une légende. 


c} Enfin, le rapport des traités talmudiques à la Bible est 
loin d’être simple. Nous n’avons certes pas la prétention de le 
définir en quelques lignes mais nous voudrions souligner ici 
loriginalité littéraire de ces traditions rabbiniques où les com- 
mentaires se chevauchent les uns les autres dans un mouve- 
ment de va et vient constant entre des textes bibliques — 
sacrés mais ambigus — et la réalité quotidienne. Il nous sem- 
ble en effet que c’est ce rythme — que l’on a pu qualifier 
d’ « océanique » — qui fait éclater les lois habituelles du 
temps et de l’espace, au profit d’une lecture qui n’est pas tant 
actualisation parénétique que réflexion sapientielle. 


4. Une dernière précision s’impose encore, sur le milieu his- 
torique dans lequel se sont formés et développés les Targums 
et les écrits rabbiniques. 


Il ne faut pas en effet oublier qu’à partir des années 200 
le peuple juif est un peuple totalement vaincu, tant sur le plan 
politique que sur le plan religieux. Les défaites que lui ont 
infligé les Romains en 70 puis en 135 l’ont contraint, d’une 
part à mettre au centre de sa vie religieuse la prière et l’étude 
de la Toran, d’autre part à vivre dispersé au milieu des chré- 
tiens de plus en plus hostiles et théologiquement persuadés 
que la situation désastreuse d’Israël prouvait la condamnation 
de Dieu à son égard. 
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En d’autres termes, ce peuple impuissant était aussi menacé 
de l’intérieur : pour maintenir sa cohésion et préserver son exis- 
tence même, il lui fallait chercher un sens à sa situation d’où 
puisse naître l'espoir d’une réconciliation à venir avec son Dieu. 


L2 
+ + 


Nous pouvons en venir maintenant au texte du Targum du 
Pseudo-Jonathan sur Gn 3. 

La première partie du travail consisterait sans doute à faire, 
verset par verset, un relevé aussi exhaustif que possible des pas- 
sages où la recension targumique s’écarte du texte biblique. Nous 
en ferons ici l’économie, 


— d’une part parce que la publication de R. Le Déaut et J. Ro- 
bert place en italiques ce qui n'est pas traduction littérale 
et permet ainsi de voir d’un premier coup d'œil la spécificité 
apparente du Targum, 

— d’autre part parce que nous voudrions essayer de soulever le 
problème des rapports entre l’Ecriture et la Tradition non pas 
au niveau du mot, en termes pointillistes, mais sur de plus 
larges unités qui puissent faire apparaître quelques aspects du 
judaïsme rabbinique. 

Donc, plutôt que d’approcher un fragment de Targum dans 
sa linéarité, nous tenterons de regrouper ce qui concerne les per- 
sonnages d'Adam, de la femme et du serpent, puis nous re- 
prendrons l’amplification des v. 22-24 pour voir sur quel(s) 
thème(s) elle réalise l’unité de la relecture de Gn 3 et répond à 
la recherche de sens imposée par le contexte socio-politique. 

Il semble que le Targum du Pseudo-Jonathan mette l'accent 
. sur trois aspects de la figure d'ADAM : 

— On peut noter tout d’abord qu'il n’est plus, comme dans le 
texte biblique, appelé « l'homme », mais qu'il est, de façon cons- 
tante, nommé « Adam ». En d’autres termes, s’il est encore une 
figure « typique », il est également un personnage historique. 
— Ce point est précisé par l’une des expansions du v. 22 qui 
fait d'Adam non pas le premier fils (cf Paul) mais le premier 
père. 

De ce fait, on peut s'attendre à ce que le récit de Gn 3 ré- 
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ponde à une double préoccupation, celle de justifier l’ambiva- 
lence de l’existence humaine créée par Dieu mais limitée par la 
souffrance et par la mort, mais aussi celle de raconter les ori- 
gines premières de l’humanité, c’est-à-dire l’histoire du paradis, 
de la chute et du péché originel. 

— Un troisième aspect de la ffgure d’Adam transparaît aux v. 19 
et 23 (cf aussi l’ajout du v. 7) lorsque le Targum, qui rappelle 
comment Dieu a modelé Adam, remplace le verbe biblique 
« prendre » — qui est un verbe d'élection — par le verbe 
« créer ». Cette insistance du Targum à présenter Dieu comme 
le créateur et l’homme comme la créature, nous paraît être la 
base ou le point de départ des conceptions rabbiniques. 


La faute d'Adam ne connaît pas dans le Targum de déve- 
loppement particulier mais au v. 7, au v. 22 et dans les sen- 
tences du jugement que Dieu porte contre l’homme plusieurs 
transformations apparaissent dont certaines nous paraissent si- 
gnificatives : 

a) Le verset 18 du texte biblique qui condamne l’homme à 
manger «l’herbe qui se trouve à la surface des champs » est 
traduit de façon littérale mais il reçoit une adjonction relati- 
vement longue par laquelle Adam conteste, non pas l'extrême 
pauvreté des moyens d’existence qui lui sont dévolus mais le 
fait qu'il soit, par ce mode d’alimentation, assimilé aux ani- 
maux. Ajoutons encore qu’au v. 19 Dieu accorde à Adam d’ac- 
céder au travail agricole et à la vie paysanne. 


Deux thèmes sont ici importants : 


— d’une part le fait que la contestation d'Adam — qui est 
immédiatement entendue par le Dieu dont la première parole 
(au v. 9) a consisté à rappeler qu’il était le créateur — s’appuie 
sur la nécessaire « distinction » qui doit être maintenue à l’in- 
térieur de la création. 


Nous connaissons déjà l’un des pôles de cette conception sa- 
cerdotale de la création comme la mise en ordre du chaos. Ici 
nous en avons le corrolaire, à savoir que l'existence humaine 
n’est possible que dans les limites de l’ordre naturel. Chez les 
rabbins, cette transposition du domaine cosmologique au domaine 
éthique sera constante et fondamentale : obéir à la Loi, c’est 
d’abord reconnaître ses limites, respecter sa finitude et assumer 


sa place de créature. 
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— d'autre part le fait que la punition de l’homme consiste en 
un amoindrissement du statut qu’il avait auparavant. 


Pour le Targum en effet Adam n'était pas par vocation un 
cultivateur, il n’avait pas été placé dans le jardin d’Eden « pour 
le cultiver et le garder » (texte biblique, Gn 2,15) mais « pour 
rendre un culte selon la Loi et pour garder ses commande- 
ments ». 


Dans la Haggadah, cette idée de la dégradation punitive d’A- 
dam se trouve affirmée à plusieurs reprises, elle est en parti- 
culier symbolisée par la diminution des mensurations primitives 
d'Adam (cf BR 8.1, 12.— et 19.9 par exemple). 


Dans le Targum il semblerait qu’un autre symbole soit uti- 
lisé pour dire la même chose. D’après L. Ginzberg “, le fait que 
l’homme et la femme soient « dénudés du vêtement de splen- 
deur avec lequel ils avaient été créés » (v. 7) exprime, de façon 
concrète, la cet en la nature divine de l’homme avant la 
chute. 


Quoi qu’il en soit, il semble bien que pour les rabbins toutes 
les limitations naturelles de l’existence humaine — y compris 
l'obligation de travailler — soient envisagées comme une con- 
séquence du péché, et que le jardin d’Eden soit perçu comme 
un paradis perdu. Il est en tous cas mentionné dans le Targum 
de Gn 3,24 comme le jardin des délices et comme la récom- 
pense finale destinée aux justes. 


b) D’autres transformations importantes apparaissent autour 
du v. 19. En effet, si le texte hébreu est traduit en araméen 
avec quelques variantes secondaires, et si le Targum semble 
donc dire que la mort qui est ici annoncée n’est pas la mort 
méritée du coupable mais la mort naturelle de la créature, les 
adjonctions du v. 22 lèvent l’ambiguïté d’une menace proférée 
par Dieu (cf 2,17 — texte biblique : « tu mourras certainement » 
— Targum: «Tu seras passible de mort») mais qui ne se 
réalise pas puisque la peine de mort est commuée en difficultés 
d'existence. À propos d'Adam, ce v. 22 lie en effet l’observance 


4 L. GINZBERG : The Legends FR eg Jews (10 vol.) 

Philadelphie 1909- 1928 t. V n. 

Dans cet article, cet ouvrage . A cité uniquement par le 
nom de son auteur : Ginzberg. 
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des commandements à la vie pour les siècles et les oppose à 
la non-observance de ces commandements et à l’expulsion hors 
du jardin d’Eden pour éviter que l’homme ne s'empare des 
fruits de l’arbre de vie. 


La dernière étape de l’évolution qui fait de la mort naturelle 
le salaire du péché est clairèment attestée dans le Talmud : 
« Les anges médiateurs demandèrent au Très-Haut (..): « Pour- 
quoi as-tu imposé la peine de mort à Adam ? » Et II leur ré- 
pondit : « Je lui ai donné un ordre aisé à suivre et il l’a en- 
freint » (Shabbath 55 b. Cf aussi Tehillim 92 p. 123 $ 14). 


Il faut encore signaler que le Targum ajoute, après l’affir- 
mation que l’homme mourra, qu’il retournera à la poussière, 
la phrase suivante : « Mais de la poussière tu es destiné à te 
lever pour rendre raison et compte de tout ce que tu auras 
fait, le jour du grand jugement ». 


Ce motif d’un jugement eschatologique — dont le v. 24 nous 
précise qu’il débouche selon les cas sur le jardin d’Eden ou 
sur la géhenne — ne semble pas avoir rempli les rabbins d’allé- 
gresse puisque, dans certains textes (cf 2 ARN ch 42 p. 117), 
ils l’inscrivent dans la liste des punitions infligées à Adam. 
Cependant, dans la mesure où il distingue la mort naturelle 
de l’annihilation définitive, il comporte une promesse de vie 
pour ceux qui acceptent la Loi dans la foi, promesse qui se 
situe dans la perspective du Deutéronome (cf Dt 30, 19-20 par 
exemple). 


% 
*x * 


Nous allons maintenant aborder le personnage de LA 
FEMME, par les deux angles successifs que sont sa faute et 
son châtiment. 


La faute de la femme — que nous ne pouvons pas complè- 
tement isoler de la ruse du serpent — peut être cernée à deux 
niveaux, l’un plus figuratif, l’autre plus abstrait. 


a) Au niveau figuratif, la faute de la femme est donc d’a- 
voir mangé un fruit défendu. Quelle présentation le Targum 
fait-il de cet événement ? Il serre de très près le texte biblique. 
En effet, au v. 1, le serpent présente Yahwé à la femme comme 
celui qui empêche, comme celui qui interdit, et cela sans mo- 
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tif. Et dès le v. 2 la femme est piégée. Dans sa réponse au 
serpent, elle se réfère bien à Gn 2,16-17, mais 


— d’une part elle oublie que l’ordre qui est donné alors à 
Adam est précédé d’un rappel des bienfaits de Dieu (cf le 
schéma de l'alliance en 2,15-16 : je tai pris. je t’ai mis dans 
le jardin. je te donne...) qui seuls pouvaient fonder l’autorité 
divine et l’obéissance humaine 


— d'autre part elle modifie l’intention du commandement qui 
n’a plus pour but de protéger l’homme de la mort (Gn 2,17 b) 
mais de faire de l’arbre un arbre tabou provoquant effroi et 
répulsion. 


En tout cela, la femme du Targum est identique à la femme 
de la Bible. Mais le fait que la femme perçoive la Loi non 
comme un don mais comme un interdit est sans doute ampli- 
fié dans le Targum : « nous avons le droit de manger... » dit- 
elle au v. 2. De façon explicite, la femme se place ainsi sur le 
terrain du droit et de la législation, elle réduit la relation à 
Dieu à un code de conduite et elle fait de Dieu non le créateur 
mais un maître arbitraire. 


Et c’est là sans doute un autre point fondamental pour le 
judaïsme, à savoir qu’un contre-sens sur la Loi est inévitable- 
ment doublé d’un contre-sens sur Dieu. Car la Loi n’est pas 
une somme de devoirs et d’interdits qui donnent la connais- 
sance du péché (cf Paul) mais une voie sur laquelle s'engage 
celui qui répond au don premier de Dieu (cf le Targum sur 
Gn 3,24). 


b} À un second niveau, la femme entend le serpent lui sug- 
gèrer qu’il est possible de transgresser les limites de l’existence 
humaine fixées par Dieu: « vous serez comme les grands an- 
ges » (v. 5). Nous pouvons noter au passage que le Targum 


| supprime toute possibilité de lecture atténuante du rôle joué 


par la femme : elle est à la fois coupable et responsable, elle 
n’a pas été simplement trompée mais elle a agi en toute luci- 
dité car, avant même de s’emparer du fruit, « elle vit Sammaël, 
l'ange de la mort » (v. 6). 


Cette tentative prométhéenne qui est plus qu’une rebellion 
contre un Dieu tout-puissant et hostile, mais qui est l’expres- 
sion du désir qu’a la femme de surpasser son statut de créa- 
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ture et d’égaler Dieu, les rabbins l’ont illustrée de deux façons 
au moins : 


— d’une part en reprenant le thème de l’union sexuelle du 
serpent et de la femme (cf Yebamoth 103 a, Shabbath 146 a 
et Abodah Zara 22 b) — qui apparaît déjà dans le Targum en 
Gn 4,1: « Adam connut Eve\sa femme, qui était enceinte de 
Sammaël, l’ange de Yahvé ». 


— d'autre part en développant ce thème de l’ambition qui 
pousse la femme à usurper la place de Dieu : 


« Dans l’heure où tu l’auras mangé, tu seras semblable à 
Lui, un Dieu. Exactement comme il crée et détruit les mondes, 
tu pourras créer et détruire les mondes. Exactement comme Lui 
qui met à mort ou donne la vie, tu pourras tuer ou donner 
la vie » (PRE 13, cf aussi BR 19.3-4). 


Même si les rabbins ne conceptualisent jamais leur notion 
du péché, il semble bien que pour la Haggadah (cf par exemple 
les légendes sur la rebellion de Satan ou sur la déification de 
Nabuchodonosor ou de Joas) le but ultime du pécheur soit un 
accroissement ontique, par une intention très proche de l’hybris, 
de la démesure grecque. On peut sans aucun doute voir là une 
réaction polémique et défensive aux idéologies romaine (apo- 
théose de l’empereur) et chrétienne (divinité du Christ), mais 
c’est aussi la simple constatation que seuls la plénitude de Dieu 
et le néant de la mort abolissent les limitations de l’existence 
humaine. En d’autres termes, devant l'alternative deutérono- 
miste de la vie et de la mort, c’est préférer la finitude de 
l'être créé à l'infini d’un « plus » qui dissimule en fait l'infini 
du néant. 


Quant aux châtiments qui sont infligés à la femme, ils con- 
naissent dans le Targum deux expansions, modestes mais révé- 
latrices : la première ajoute aux douleurs de la grossesse la 
perte sanglante de la virginité, la seconde renforce la domina- 
tion de l’homme sur la femme (« pour la justification comme 
pour le péché »). 


Dans le Talmud les punitions de la femme donneront lieu 
à de longs développements (cf par exemple Erubin 100 b ; d’au- 
tres textes sont cités par Ginzberg, t. V n. 85 et 86) qui ont 
en commun de présenter toutes les limitations biologiques et 
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sociales inhérentes à la condition féminine comme une juste 
rétribution. 


|) Dans la mesure où la faute commise par Eve est d’ordre 

| sexuel, une bonne partie de ses châtiments sera d’ordre génital. 

Mais dans la mesure où l’accent n’est pas mis sur le caractère 

illicite de sa sexualité mais sur son affirmation d’elle-même, 

| on insistera aussi sur sa sujétion à l’homme, sur sa subordi- 
nation qui n’est plus tant ressentie, comme dans le texte bibli- 
que, comme quelque chose d’anormal, mais qui devient prati- 
quement nécessaire. 


La vive hostilité des rabbins à l'égard des femmes ainsi que 
leur énorme surestimation des mâles s'expliquent — partielle- 
ment — par le fait qu’ils dirigeaient une communauté affron- 
tée, comme toute communauté vaincue et minoritaire, au pro- 
blème des relations de ses femmes avec les vainqueurs. Les 
relectures que subit l’histoire de Dinah par exemple, témoignent 
de cette angoisse et de l'urgence où ils étaient de protéger et 
de préserver leurs structures familiales. 


* 
* * 


Le SERPENT est le troisième protagoniste du récit de Gn 3. 
Le Targum nous donne trois précisions sur son identité : 


__ il nous redit tout d’abord, à la suite du texte biblique, que 
le serpent est une créature et l’on peut noter que ce statut lui 
restera dans les textes rabbiniques où il ne deviendra jamais 
un rival cosmique de Dieu. 

— il nous précise ensuite qu’il est l’animal le plus rusé « pour 
| le mal». Par cet ajout, l'auditeur est mis en garde contre l’am- 
. bivalence du serpent qui n’est ni le plus intelligent ni le plus 
sage, mais qui cache, sous une apparence inoffensive, sa réa- 

lité perverse et qui se donne pour autre que ce qu’il est. 
— Enfin, sous le regard de la femme piégée, il abandonne son 
masque : il n’était que le déguisement de Sammaël, l'ange de 

la mort (v. 6). 

Sur ce dernier point, il est possible que notre interprétation 


soit un peu hâtive: le Targum juxtapose cette nouvelle iden- 
tité plus qu’il ne la dévoile, mais elle est attestée sans aucune 
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ambiguïté dans la tradition juive (cf 3 Baruch 9.7 en particulier, 
autres références dans Ginzberg t. V n. 116 et 131). 


La faute du serpent est, elle aussi, explicitée dans le Tar- 
gum, principalement par les deux amplifications du v. 4: 


— au début du verset, le serpent se manifeste comme le ca- 
lomniateur de Dieu: « A ce moment-là, le serpent se mit à 
dire du mal de son créateur ». 


— La fin du verset, qui fournit à la femme un premier motif 
pour ne pas croire à la menace de mort proférée par Dieu, 
précise en quoi consiste cette calomnie : «tout artisan déteste 
son concurrent ». 


Lorsque nous avons étudié la faute de la femme, nous avons 
vu que la première manœuvre du serpent consistait à présenter 
la loi non comme un don mais comme un interdit et nous 
avions souligné que tout contre-sens sur la Loi impliquait un 
contre-sens sur Dieu. Nous avons ici, de façon claire, cette 
seconde face du message du serpent: Dieu a dit le contraire 
de la vérité parce qu’il est jaloux (fin du v. 4), parce qu'il a 
peur que l’homme ne s’empare de ses privilèges (v. 5). 


Le fait qu’au v. 5 l’expression biblique « vous serez comme 
des dieux » devienne dans le Targum: « vous serez comme les 
grands anges », traduit peut-être un profond respect pour la 
transcendance divine, mais cela indique surtout que la ruse et 
la calomnie du serpent masquent en fait sa propre jalousie à 
l'égard de l’homme. 


Ce thème a donné lieu à tout un corpus de traditions, depuis 
la brève interprétation de Sagesse 2.24 (« par la jalousie du dia- 
ble la mort est entrée dans le monde ») jusqu'aux développe- 
ments rabbiniques (cf références dans Ginzberg t. V n. 60) qui 
voient dans la ruse du serpent une tentative pour supplanter 
Adam, pour s'emparer de sa femme et pour s’assurer la domi- 
pation sur le monde. Par exemple : 

« Quels étaient les projets de l’odieux serpent à ce moment 
à? Il pensait: «Je vais aller tuer Adam et j'épouserai sa 
femme, et je règnerai sur toute la terre. J'irai partout debout 
et je mangerai les mets les plus raffinés du monde. » (ARN 15% 


Cette tentative pour échapper à son rôle et à son statut se- 
lon l’ordre de la création est inévitablement suivie d’une puni- 
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tion. Bien sûr, le fait que le serpent n’ait pas de pattes et qu’il 
rampe dans la poussière (texte biblique et Targum), le fait qu’il 
perde régulièrement sa peau et que sa bouche contienne un 
venin mortel (ajouts du texte targumique, v. 14) sont des mo- 
tifs étiologiques qui visent à expliquer la structure physique 
du serpent. Mais cette malédiction, qui fonctionne selon la loi 
du talion, va beaucoup plus loin car, encore une fois, elle est 


de l’ordre de la dégradation et de l’amoindrissement de l’être. 


Parmi les innombrables châtiments que les rabbins ont ima- 
giné pour le serpent (cf Ginzberg t. V n. 83 et 84), un thème 
revient fréquemment, celui de la lèpre. En effet cette maladie 
permet tout d’abord l'explication étiologique : elle s’attaque à 
la peau (le serpent n’a ni poil ni plume) elle marque la peau 
sombre de tâches blanches ou jaunes et elle provoque l’am- 
putation des membres. Elle permet ensuite une explication mo- 
rale, d’une part parce qu’elle interdit toute vie sexuelle, d’au- 
tre part parce qu’elle est traditionnellement envisagée comme 
le châtiment des calomniateurs (cf par exemple le récit de Nb 12 
où Myriam est frappée de lèpre pour avoir dit du mal de 
Moïse). Enfin elle concrétise l’une des plus grandes terreurs 
humaines qui n’est pas tant l'exclusion sociale que provoque- 
rait l’impureté ou la castration, que l’angoisse de perdre son 
intégrité organique. 


Cette dernière lecture nous paraît corroborée par le fait que 
le châtiment ultime destiné aux pécheurs est la géhenne, avec 
ses « dards enflammés » et ses « charbons de feu » (Targum, 
Gn 3.24) et par l'importance que la Haggadah accorde à cette 
consomption, à cette désintégration par le feu. 


Nous venons de voir, avec le v. 14, la malédiction du ser- 
pent dans sa constitution physique. Mais la sentence prononcée 
par Dieu comporte aussi le v. 15 qui annonce le combat où 


_ s’affronteront le serpent et la femme. Il semble que pour les 


commentateurs du texte biblique le problème soit de savoir si 
ce verset est une malédiction décrivant un combat sans issue 
(« vous vous exterminerez ») ou s’il est une lueur dans la nuit, 
promettant une victoire finale («tu lui feras du mal mais elle 
te détruira »). 


Le targumiste, lui, n’a pas éliminé les ambiguïtés du texte 
biblique mais il les a décomposées en distinguant le problème 
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particulier de l’observance et de la transgression de la Loi — 
qui concerne les temps historiques et qui est un combat sans 
issue définitive — du problème radical de l'instinct mauvais 
dans l’homme, qui relève des temps messianiques où aura lieu 
la victoire finale. 


Aïnsi le Targum affirme à ‘la fois l’importance et la valeur 
de l’histoire (au v. 15: «il se fera que lorsque les fils de la 
femme garderont les préceptes de la Loi, ils te viseront et te 
frapperont à la tête. Mais quand ils délaisseront les préceptes 
de la Loi, tu (les) viseras et les mordras au talon») et son 
insufisance, qui rend nécessaire une rédemption finale (« Pour 
eux, il y aura un remède (..) car eux sont destinés à faire la 
paix à la fin, aux jours du Roi Messie »). 


Nous ne chercherons pas les prolongements talmudiques de 
cette problématique du mal et du salut parce qu’il nous sem- 
le que pour les rabbins l’essentiel n’est pas là. En effet, dans 
la mesure où ils avaient une conscience aiguë de la transcen- 
dance divine face à l’indéracinable « mauvais penchant» de 
l’homme (cf Targum sur Gn 2.7) et dans la mesure où leur acti- 
visme messianique n’avait pas débouché sur la libération mais 
les avait enfermés dans une totale impuissance historique, ils 
se voyaient contraints de convertir leur malheurs en châtiments. 
Pour que les catastrophes qu’ils avaient subies ne soient pas 
d’une gratuité tout aussi insupportable qu’inconcevable, pour 
que l’univers donc ait un ordre et un sens, il leur fallait passer 
d’une attente de type apocalyptique à la préparation — par 
le repentir et l’observance de la Loi — d’une délivrance condi- 
tionnelle. 


Ainsi, parce que la tâche d'Israël devint de rendre le monde 
digne d’être racheté, le centre des préoccupations rabbiniques 
se reporta-t-il sur la relation entre Dieu et les hommes qui 
avaient reçu la Torah, la somme écrite de la volonté de Dieu. 
Encore une fois, il n’y a pas, dans cette perspective, de dicho- 
tomie entre la foi et la loi, mais la foi se traduit par l’obser- 
vance de la Loi, observance qui ne doit pas être comprise 
comme une fin en soi mais comme le moyen de proclamer 
son espérance dans le Dieu créateur. 


Nous rejoignons par là le Targum du Pseudo-Jonathan sur 
Gn 3, 22-24. Nous ne nous y attarderons pas car, au cours de 
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cette étude, nous avons fait plusieurs fois référence à ces ver- 
sets. Nous voudrions cependant citer deux fragments du v. 24: 
— tout d’abord: « Avant d’avoir créé le monde, il avait créé 
la Loi » 


— puis: « Meilleure est la Loi pour qui la cultive que les 
fruits de l'arbre de vie » (en face du Targum Neofiti 1 qui dit: 
« La Loi est arbre de vie pour tout homme qui l’étudie »). 


En effet, ces deux passages nous redisent, d’une autre manière, 
que « l’enseignement de la Loi et les préceptes » sont implantés 
dans les structures de la création, dans l’ordre cosmique pri- 
mordial, au même titre que les lois cosmologiques ou physi- 
ques. De ce fait l’obéissance religieuse de l’homme est un 
accomplissement existentiel, c’est-à-dire l’adhésion à la volonté 
créatrice de Dieu. 


Enfin, ces deux passages évoquent Prov. 3,13-26 et Prov. 8 


et suggèrent une identification de la Torah à la Sagesse. Cela 


pourrait être une autre fenêtre sur un univers que nous mé- 
connaissons parce que les controverses pauliniennes et la polé- 
mique de l’église naissante l’ont réduit à un behaviorisme reli- 


gieux ou pire encore à la seule observance des formes exté- 
rieures d’un rituel. 


En tous cas, la relecture de Gn 3 qui est opérée dans le 
Targum du Pseudo-Jonathan trouve son point d’aboutissement 
dans l'alternative : la création ou le chaos, la Torah ou la mort 
et la réponse du judaïsme rabbinique — qui s’engage dans la 
voie de l’auto-accusation et dans la voie d’une discipline rigou- 
reuse qui réglemente tous les domaines du comportement hu- 
main —- nous paraît avoir historiquement été la seule issue offerte 
à la communauté juive qui ne pouvait pas, pour trouver un 


x 


sens à son existence, proclamer la mort de Dieu et se passer 


du Dieu de l’espérance. 


Danielle ELLUL. 
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? L'instruction sur les deux Esprits ” : 
Le dualisme dans la doctrine 
et la pratique des Esséniens 


Dans les années 1947 à 1955, la découverte d’une série de 
grottes à Khirbet Qumran en bordure nord-ouest de la Mer 
Morte, mettait au jour un ensemble considérable de manuscrits. 
On y a dénombré une dizaine de rouleaux à peu près complets 
et des fragments, d'importance variable, de plusieurs centaines 
de livres. Parmi ceux-ci, une partie est constituée par des copies 
de textes bibliques. La partie restante, proportionnellement la 
plus riche, est constituée d’ouvrages non bibliques !, dont certains 
n’ont été connus que par cette découverte ?. On s’accorde aujour- 
d’hui à reconnaître l’appartenance de cette bibliothèque à la 
communauté essénienne, célèbre par les notices que lui ont 
consacrées plusieurs auteurs anciens, PHILON D’ALEXAN- 
DRIE, FLAVIUS JOSEPHE, PLINE L'ANCIEN, HIPPOLYTE 
DE ROME :. Au sein des ouvrages proprement esséniens, le rou- 


leau de la Règle tient une place particulière de par son objet . 


même : il est principalement consacré à l’exposition du fonction- 
nement de la communauté essénienne, ses rites et sa doctrine fon- 


1 Parmi ces ouvrages non bibliques, il y a notamment plusieurs 
Pseudépigraphes, les Jubilés, le Livre d’Henoch, les Testaments des 
Douze Patriarches. 

2 L'édition des manuscrits se poursuit dans la collection suivante : 
« Discoveries in the Judaean Desert of Jordan », Oxford; de nombreux 
textes disposent de traductions publiées dans des revues et des volumes, 
consacrés à l’ensemble des textes. Dans le volume collectif, Qumran. Sa 
piété, sa théologie et son milieu, Paris - Louvain, 1978, M. DELCOR, qui 
en est l'éditeur présente un panorama commenté des recherches de ces 
dernières années. On trouvera une bibliographie détaillée dans les revues 
Biblica et la Revue de Qumran. Dans cette étude, j'utilise la traduction 
des textes, proposée par A. DUPONT-SOMMER, Les Ecrits esséniens décou- 
verts près de la Mer Morte, 3° éd., Paris, 1968. 

3 L'essentiel de ces notices se trouve dans A. DUPONT-SOMMER, 
Les Ecrits, p. 31-49. 
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damentale. Cette dernière se trouve développée dans un texte 
homogène et concis qui explique la nature humaine par l’exis- 
tence de deux esprits concurrents, l’Esprit du Bien et l’Esprit du 
Mal, depuis la création jusqu'aux temps derniers. Ce passage, 
communément appelé « l'instruction sur les deux Esprits », expli- 
que donc la présence du mal au sein de l’humanité selon une 
problématique spécifique, qui ne se réclame pas directement du 
texte traditionnel de Genèse sur la chute d'Adam. Ce caractère 
d'autonomie d’un texte qui constitue la base même de la caté- 
chèse essénienne, mérite d’être souligné dès le départ, s'agissant 
d’une secte qui affirmait sa fidélité à la Loi de Moïse et la 
réalisation de l’Alliance dans sa vie communautaire. 


Ï. — LE ROULEAU DE LA RÈGLE. 


Le rouleau de la Règle (IQS) * fut découvert dans la première 
grotte de Qumran en même temps que quatre autres rouleaux, 
dont deux se rapportent directement à notre propos : la Guerre 
des Fils de Lumière contre les Fils de Ténèbres (10M) et les 
Hymnes (10H). Les grottes IV et V livrèrent également onze 
fragments de manuscrits différents, qui recoupent la Règle avec 
quelques variantes *. Le rouleau de la Règle ne forme pas une 
unité du début à la fin. Il est composé de la Règle proprement 
dite qui ouvre onze colonnes $ et de deux textes fragmentaires 
qui forment des appendices : la Règle Annexe (IOSa) et un re- 
cueil de Bénédictions (IOSb) ’ 


1. La datation de la Règle et son auteur. 


Pour la Règle comme pour les autres écrits de Qumran, la 


‘datation est un problème épineux, à cause du caractère même 


de ces écrits, qui n’offrent que des allusions voilées aux événe- 
ments historiques et aux personnages, qui leur sont contempo- 


4 Les abréviations sont celles de l'édition « Discoveries… ». Le pre- 
mier chiffre romain désigne la grotte, Q signifie Qumran, la lettre qui 
suit est la première lettre du mot araméen qui ouvre le texte, le second 
chiffre romain indique la colonne, le chiffre arabe, la ligne. 

5 Cf. J.T. Mu, Revue Biblique, t. 67, 1960. p. 412-416. 

6 Cf. The Dead Sea Scrolls of St Mark’s Monastery, vol. IT, fasc. 2 : 


 Piates and Transcription of the Manual of Discipline, New Haven. 


7 D. BARTHELEMY et J.T. Mizrx, Qumran, cave I, Oxford, 1955. 
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rains. En tenant le mieux compte des critères historiques, paléo- 
graphiques et archéologiques, ainsi que des principaux épisodes 
de l’histoire de la secte, — opposition à la hiérarchie sacerdo- 
tale, entraînant l’exil à Damas et l'installation à Qumran, des- 
truction des bâtiments en 68 de notre ère —, la date de rédaction 
de la Règle peut être fixée, durant le pontificat de Jonathan 
(152-143 avant J.C.). Cette époque correspond à la datation du 
plus ancien fragment de la Règle (4QS°) et au renseignement 
fourni par JOSEPHE, qui mentionne l'existence des Esséniens 
pendant cette période *. 


Initialement, la communauté fut un regroupement de prêtres 
et de laïcs qui reprochaïent au clergé en place d’être infidèles 
à l'Alliance des Pères et de pratiquer un culte corrompu, d’ac- 
cepter enfin la présence étrangère en Israël. Cette opposition se 
radicalisa par la personnalisation du conflit entre le fondateur 
de la secte, le Maître de Justice, et un prêtre. Ces épisodes nous 
sont connus par l’Ecrit de Damas (CD), autre écrit particulier 
à la secte découvert d’abord dans deux manuscrits de la Geniza 
du Caire et datant du Moyen Age, puis complété par des frag- 
ments découverts à Qumran. C’est selon toute vraisemblance le 
Maître de Justice, que l’Ecrit de Damas mentionne (CD LE, 11-12), 
qui fut l’auteur de la Règle et d’une partie au moins des Hymnes. 
La Règle sur ce point n’offre aucun élément d’information, sinon 
son silence qui peut désigner le Maître comme auteur. Les in- 
formations transmises par les textes esséniens sur ce personnage 
central, à la fois chef spirituel et martyr donnent lieu à contro- 
verse. On a d’abord compris qu’il était unique et qu'il était 


entré en lutte avec un prêtre « impie » que l’on a identifié avec. 


plusieurs personnages *. Mais cette unicité même est remise en 
question et J. STARCKY a émis l’hypothèse qu’il y eut deux 
sinon trois Maîtres de Justice !°. La lutte entre un Maître de 
Justice et Hyrcan IL, thèse défendue par A. DUPONT-SOMMER, 
apparaît néanmoins comme certaine, ainsi que la mort violente 
du Maître, à la suite d’une persécution sanglante menée contre 


8 Antiquités XIII, 65, 9, $ 171. 

9 Pour l'identification du prêtre impie, plusieurs thèses ont été 
proposées : la première place le conflit sous le règne d’Antiochus Epi- 
phane et Demetrius I (175-160 avant J.-C.). la seconde identifie le prêtre 
impie avec Jonathan, la troisiême vlace les événements dans la période 
134-40 avant J.-C. et voit dans le prêtre impie, Alexandre Jannée ou 
Hyrcan II son fils. 

10 «Les maîtres de Justice et la communauté de Qumran», 
Qumran, sa Diété…, D. 249-256. 
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la secte. Qu'il soit unique ou pas, le Maître de Justice est un 
personnage historique mais aussi hautement symbolique. Les évé- 
nements qui lui sont rapportés, ainsi que ses qualités exception- 
nelles concordent avec l’enseignement de l'instruction sur les deux 
Esprits. 


2. Le contenu de la Règle. 


La Règle n’est pas en elle-même un texte homogène. 
A. DUPONT-SOMMER le décrit ainsi : « s’il contient bon nom- 
bre de textes à caractère juridique ou constitutionnel, il en pré- 
sente d’autres, en réalité beaucoup plus nombreux, qui sont des 
exhortations mystiques ou morales, des exposés doctrinaux, des 
rituels, des élévations lyriques !1 ». Ainsi plusieurs passages se 
différencient particulièrement, l'instruction sur les deux Esprits 
(10SIIT, 13- IV, 26), le code disciplinaire (OS VI, 24- VII, 25) 
et l’hymne final (OS X- XI), et déterminent le plan de l’ou- 
vrage !2. 

L’énoncé du but idéal de la communauté et de son éthique 
ouvre le texte de la Règle : l'entrée dans la secte est une démarche 
volontaire qui implique de se consacrer totalement à la «re- 
cherche de Dieu » avec intelligence, forces et biens, selon la Loi 
prescrite par Moïse et les Prophètes, celle-ci comprise au travers 
de l’enseignement propre à la secte, et transmis par le Maskîl, 
lInstructeur. Cet enseignement porte sur le respect du calendrier 
propre à la secte et la stricte observance de ses ordonnances. 
Suit le rituel d’entrée dans l’Aïliance, texte à caractère liturgique, 
inspiré par Dt 27-30, qui présente une série de bénédictions à 
l'égard de ceux qui passent dans l’Alliance et font partie du 
«lot» de Dieu, et de malédictions à l’égard de ceux qui s’en 
écartent ou la dénigrent, et appartiennent au «lot» de Bélial. 
Cette division bipartite de l’humanité est celle que nous retrou- 


‘ vons dans l'instruction sur les deux Esprits. La communauté est 


également strictement hiérarchisée et le recensement annuel per- 


11 Les Ecrits, p. 85. 

12 On trouvera une étude détaillée du plan de la Règle dans : 
P. GUILBERT, «Le plan de la Règle de la communauté», Revue de 
Qumran 1, 1958-1959, p. 323-344; A.-M. DEnIs situe IQS par rapport à 
CD et IQpHab dans: «Evolution des structures dans la secte de 
Qumran », Aux origines de l'Eglise, Recherches Bibliques VII, Louvain, 
1965, p. 23-49 ; J. PouILzy. «La Règle de la communauté de Qumran », 
Cahiers de la Revue Biblique n° 17, Paris, 1976, cf. le compte rendu de 
ce travail par E. Puecx, Revue de Qumran X, 1979, p. 103-109. 
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met les promotions et rétrogradations nécessaires pour que cha- 
cun se trouve à la place qui lui correspond. Dans le passage 
qui précède directement l'instruction sur les deux Esprits (OS IX, 
24-IIT, 12), est exprimée la condamnation à l’impureté de celui 
qui refuse de se convertir entièrement et son exclusion des par- 
faits. A l’opposé, celui qui commence par expier ses fautes pour 
pouvoir être purifié et afferir «ses pas pour aller de façon 
parfaite en toutes les voies de Dieu », se convertit définitivement. 
Ainsi sont esquissées les deux voies qui seront décrites dans 
l'instruction. À la suite de l'instruction, se trouve l’énoncé de la 
« Règle pour les membres de la communauté » qui comprend 
une série d'ordonnances sur l’autorité des prêtres, le serment d’en- 
trée dans l’Alliance, le classement des membres, la vie commune. 
Les colonnes VIII et IX contiennent une charte de la com- 
munauté retirée au désert et des règlements pour l’Instructeur. 
La Règle se clôt par un hymne au Dieu créateur et à sa Toute 
Puissance et l’engagement moral du myste face à la bonté di- 
vine. 


II. — L’INSTRUCTION SUR LES DEUX ESPRITS, IQS Il, 13 - IV, 26. 


L'instruction se présente comme un tout composé de manière 
rigoureuse !. Son plan est annoncé dès le prologue après l’a- 
dresse au Maskîl, l’Instructeur, en III, 13-15. 


IL, 15 - IV, I : « la nature de tous les fils d'homme », à compren- 
dre comme les causes et les principes déterminant la destinée 
humaine, individuelle et collective : 


— Préambule : la création est le fait de Dieu : III, 15-18 


« Du Dieu des connaissances (provient) tout ce qui est et sera (...) 
Et c’est Lui qui a créé l’homme pour qu’il eût l'empire sur la 
terre» "2 


13 Cf. J. LICHT, « An Analysis of the Treatise on the Two Spirits », 
Aspects of the Dead Sea Scrolls, ed. C. RABIN, Y. YADIN, Scripta Hieroso- 
tumitana IV, Jerusalem, 1958, p. 88-100. 

14 La traduction est celle d'A. DUPONT-SOMMER, 

id > = restitution de lacune 

[ ] = correction apportée au texte du manuscrit 

= addition pour clarifier la traduction. 
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— Les deux Esprits et l’homme : IL, 18 - IV, 1 


« Et il a disposé pour l’homme deux Esprits pour qu’il marchât 
en eux jusqu’au moment de sa Visite : ce sont les deux Esprits 
de vérité et de perversion (..) Dans la main du Prince des lu- 
mières est l'empire de tous les fils de justice : dans les voies de 
lumière ils marchent ; et dans la main de l’Ange des ténèbres 
est tout l’empire sur les fils de perversion : et dans les voies de 
ténèbres ils marchent. Et c’est à cause de l’Ange des ténèbres 
que s’égarent tous les fils de justice (...). Mais le Dieu d'Israël, 
ainsi que son Ange de vérité, viennent en aide à tous les fils 
de lumière. Oui c’est lui qui a créé les (deux) Esprits (..). L’un 
d'eux, Dieu l’aime pour toute la durée des siècles (..) l’autre, 
il abomine son conseil et toutes ses voies, Il les haït pour tou- 
jours. 


IV, 2-14: «toutes les espèces d’esprits avec leurs caractères 
distinctifs » 
— l'Esprit du Bien: IV, 2-6 
« C’est à l'Esprit de vérité qu’> il appartient d’illuminer le 
cœur de l’homme et d’aplanir devant l’homme toutes les voies de 
la véritable justice et de mettre en son cœur la crainte des juge- 
ments de Dieu ; et c’est à lui qu’appartiennent l’esprit d’humilité 
et la longanimité et l’abondante miséricorde (.. suit une liste de 
« vertus ») 


— l'Esprit du Mal: IV,9-11 


« Mais c’est à l'Esprit de perversité qu’appartiennent la cupidité 
et le relâchement au service de la justice, (..suit une liste de 
« vices »). 


— La Visite dont l'effet correspond à la nature de chaque 
Esprit : IV, 6-8; 11-14 
(la première) ..« consiste en la guérison et l’abondance du bon- 
heur (..) dans l’éternelle lumière » 
(la seconde) « consiste en l’abondance des coups qu’administrent 
tous les anges de destruction (..) ainsi que l’opprobre de l’exter- 
mination par le feu des régions ténébreuses (..) 


IV, 15-26: « la lutte entre les deux Esprits et le dénouement 
final » 
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(.) « Car Dieu a disposé des (deux Esprits) par parties égales 
jusqu’au terme ultime ; et il a mis une haïne éternelle entre leurs 
(deux) classes : abomination pour la Vérité sont les actes de la 
Perversité, et abomination pour la Perversité sont toutes les 
voies de la Vérité. Et une ardeur combative les oppose l’un à 
l’autre (…) Mais Dieu en ses Mystères d'intelligence et en Sa 
glorieuse Sagesse à mis un tèrme pour l'existence de la Perver- 
sité ; et au moment de la Visite, il l’exterminera à jamais. Et alors 
la Vérité se produira à jamais dans ie monde (..) Et alors Dieu, 
par sa Vérité, nettoiera toutes les œuvres d’un chacun (...) pour 
le purifier par l'Esprit de sainteté de tous les actes d’impiété ; 
et il fera jaillir sur lui l'Esprit de vérité comme de l’eau lustrale 
(...) les justes comprendront la Connaissance du Très-Haut (...) et 
à eux appartiendra toute la gloire de l'Homme (...) 

….« C'est par parties égales que Dieu a disposé ces (deux 
Esprits) juqu’au terme décisif, celui du Renouvellement (...) et 
Il a réparti ces (deux Esprits) entre les fils d'homme afin que 
ceux-ci connussent le Bien et [connussent le Mal] [et afin de 
faire tom]ber les lots pour tout vivant conformément à son esprit 
au [jour du Jugement et] de la Visite. » 


IL — COMMENTAIRE. 


L’exposé de l'instruction sur les deux Esprits est un texte à 
doubie portée : d’une part il récapitule l’ensemble de l’histoire 
de l'humanité au travers d’une grille d’analyse dualiste, et d’au- 
tre part, en tant qu'enseignement, il fonde et justifie l’éthique 
essénienne. 


1. La confession du Dieu unique et le dualisme essénien *. 


À première vue, la doctrine de l'instruction apparaît comme 
paradoxale, puisqu'elle affirme dès ie début la Toute-Puissance 


15 Il ne sera pas traité ici gr ge a: de la doctrine 
msazdéenne sur l'instruction. Elle a été étudiée par : MMER, 
e L’instruction sur les deux Esprits dans le perd de nina ge 2 
Revue de l'Histoire des Religions, t. 142, 1952, D. 5-35; « 
cours de 1968-1969 », Annuaire du Collège de France, 69° année, 1960 
1970, p. 383-395 ; H Micxaup, « Un mythe zervanite dans un des manus- 
crits de Qumran », Vetus Testamentum VW, 1955, 137-147. 
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divine sur la destinée des hommes et immédiatement après le 

._ pouvoir qu'ont les deux Esprits sur ceux-ci. Puisque Dieu est le 
créateur des deux Esprits, Il aurait donc institué par son acte 
de création, l'existence du Mal. Dans ce cas, on peut se demander 
ce que devient la notion de péché, conçu comme transgression. 
Les exégètes des textes esséniens se sont penchés sur ce pro- 
blème, certains y ont vu une doctrine de la pré-destination, d’au- 
tres du fatalisme, d’autres encore ont mis en doute cette manière 
de caractériser une doctrine qui, selon eux, se préoccupe surtout 
des problèmes concrets que posait le fonctionnement de la secte ©. 
Le paradoxe, en fait, n’est qu’apparent et l’analyse de la théo- 
logie essénienne, sous ses deux aspects, le Dieu Créateur et Mat- 
tre du temps, le résout tout en montrant la logique propre du 
dualisme de l'instruction. 


a. le Dieu Créateur. 


Le préambule de l'instruction est tout entier consacré à l’affir- 
mation que chaque être trouve son origine en Dieu. Mais alors 
que l’on pourrait attendre la référence immédiate à la création 
de l’homme et à sa finalité, — la maîtrise sur le monde —, celle- 
ci est rejetée à la fin du préambule. La première raison en est 
que l'instruction ne s’arrête pas à la description de la création, 
mais à ce qu’elle signifie pour Dieu : son savoir absolu, Il est 
Dieu des Connaissances. L’omniscience divine se manifeste par 
Pétablissement du Plan qui organise l'univers en son entier. 
préalablement à l’acte créateur qui, lui, est second, et dépend 
de la volonté divine. La même idée se retrouve dans un Hymne 
parallèle à l'instruction (1QH D: «avant que Tu ne créasses 
les (êtres), Tu as connu toutes les œuvres qu'ils accompliraient 

| durant tous les siècles à jamais ; car hors de Toi rien ne se fait, 
et rien n’est connu sans Ta Volonté » (1.7-8 : 19-20; Ainsi la 
Toute-Puissance divine tient dans le fait que toute créature est 
prévue dans son existence et ses actes, et est donc totalement 
dépendante. C’est là la deuxième raison d’avoir mentionné la 
création de l’homme à la fin du préambule. L'homme est pour 
les esséniens une créature faible, sans volonté propre. C’est pour- 
quoi la première démarche du néophyte essénien est de recon- 


à 

} 16 Cf. à ce propos A Marx, € Y a-t-il une prédestination à Qum- 
. ran ? », Revue de Qumran VI, 1967-1968, p. 163-181. 
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naître son impuissance et de faire preuve d’humilité (IQH I, 24- 
IX, 1), démarche qui sera constamment répétée. Les Hymnes 
abondent en références à la création de l’homme à partir de la 
matière !’. Mais il faut souligner l’angle très pessimiste sous 
lequel cette création est envisagée : « Je ne suis que la créature 
d'argile et ce qu’on pétrit avec de l’eau, le fondement de honte 
et la source de souillure, le creuset d’iniquité et la bâtisse de 
péché, l'esprit d’égarement et l’esprit pervers, dépourvu d’intel- 
ligence.. » (IOH I, 21-22). La dépendance à l’égard de Dieu ap- 
paraît surtout, comme la précédente citation le souligne, dans 
l’inaptitude à la connaissance, ou la compréhension des Mystères 
divins. Si l’organisation de l’univers dans sa perfection est l’ob- 
jet de l’admiration et de la louange des esséniens 1°, et si ceux-ci 
vont s’appliquer à découvrir et connaître les lois qui le régissent, 
il reste que le Plan divin demeure msytérieux. Seule une con- 
naissance par la révélation en est possible et Dieu uniquement 
peut y donner accès (IOS XI, 3-4; 7-8) !°. 


b. Le Maître du Temps. 


Le Mystère divin porte à la fois sur la loi qui régit le monde 
et sur l’aboutissement qui doit voir la victoire de l'Esprit du 
Bien, c’est-à-dire « le terme fixé » par Dieu, jour de son « Ju- 
gement » et de sa « Visite ». La maîtrise de Dieu sur lorigi- 
ne et l’issue de sa création signifie en elle-même la résolution du 
dualisme. Si l'Esprit du Mal a pouvoir sur le monde, celui-ci 
est limité dans le Plan divin, et si Dieu a placé les deux Esprits 
à part égale dans le monde, sa propre intervention fera basculer 
l’avantage du côté du Bien. Le dualisme essénien est donc le 
support du salut, il en constitue le nerf. Sans les deux Esprits 
et leur lutte respective, source de déséquilibre, la promesse de 
salut serait vaine, et l’Alliance inutile. L’Alliance devient pour 
les esséniens le Plan même de Dieu: son «plan de sainteté» 
(IOM XIIL, 2), « l'Alliance de Paix gravée avec le burin de vie » 
(IOM XII, 3), qui se confond avec les tablettes célestes où « l’uni- 


17 IQH X, 34; XII, 24-27; XIII, 18-16; XVIII, 25-27; IQS XI, 
18 IQH I: IQM X, 11-15; 11QPsa Creat. «Discoveries….» IV, 

19 ‘IQpHab VII, 6-8; IQMyst I, 2ss se présente comme un recueil 
de révélations sur le déroulement des temps derniers et reflète l'ins= 


truction : la fatalité du mal fait partie de la nature humaine et en- 
traîne un état d'impiété qui suscite le jugement divin. 
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vers est gravé avec les temps perpétuels, les cycles des années et 
tous leurs moments » (IOH I, 23-24)?°. C’est le Décret gravé 
auquel l’hymne de la colonne X de la Règle est consacré. Mais 
le « décret » est aussi lié au «lot », et dans ce cas désigne la 
place et l’histoire que Dieu assigne à un homme (IQ0H VII, 34), 
ou le pouvoir qu’Il attribue aux Esprits (instruction III, 24 ; 
IV, 26). 


2. Les deux Esprits et les Deux Voies ?". 


Depuis la création et jusqu’au jour de la Visite, l’univers est 
scindé en deux parties se reproduisant à tous les niveaux. 


a. La portée cosmologique de la doctrine. 


Les deux Esprits sont considérés comme deux principes agis- 
sant à forces égales dans ie monde (instruction IV, 16-17 ; 25). 
Leur parfaite symétrie revient constamment dans l’ensemble des 
textes. Ils sont personnifiés en Prince des Lumières-Ange des 
Ténèbres, Ange de Vérité — Ange de Perversion; Prince et 
Ange sont synonymes d’Esprit (Instruction III, 18-19 ; 21.24.25). 
On les retrouve dans le règlement de la Guerre, l'Ecrit de Damas, 
les Hymnes, où l'Esprit de Perversion est nommé Bélial ou Ange 
d'Hostilité (Mastéma). Cette dénomination est traditionnelle dans 
les Pseudépigraphes et se retrouve en particulier dans les pas- 
sages des Testaments des XII Patriarches, parallèles à l’instruc- 
tion : Jxda XX, 1-3 ; Asher 1, 3-9 ; Benjamin VI, 1-7 **. Sous 
leur égide, l’univers se peuple de deux armées d’esprits de moin- 
dre importance, ou d’anges, qui agissent groupés ou isolément, 
avec une fonction particulière. L’instruction ne précise pas leur 
nombre contrairement aux Testaments de Siméon et Ruben, qui 
en connaissent sept principaux. Mais elle évoque leurs actions 
et cela donne à penser qu'ils étaient classés, selon l’usage pour 
les catalogues de vices et vertus, et qu’ils étaient « préposés », 


20 Cf. IQoHab VII, 13-14. 

21 Cf. S.T. KiMBROUGH, Jr, « The Ethic of the Qumran Commu- 
nity », Revue de Qumran VI, 1967-1968, p. 483-498 ; H.G. May, « Cosmo- 
logical Reference in the Qumran Doctrine of the Two Spirits and in 
D Drm imagery », Journal of Biblical Literature, t. 82, 1963, 
p. 1-14. 

22 R.H. CHARLES, The Testaments of the Twelve Patriarchs, Lon- 
dres, 1925 ; cf. R. ErPEL, Le piétisme juif dans les Testaments des Douze 
Patriarches, Paris, 1930, p. 68-76 et 77-88. 
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selon l'expression du Livre d'Henoch, à telle ou telle interven- 
tion ; c’est le cas des Anges de destruction en IV, 12. Ces armées 
disposaient d’une organisation, si l’on en croit la Guerre. Les 
esséniens ont pu trouver un mode de classement des anges dans 
le Livre d'Henoch, dont la grotte IV a fourni quelques frag- 
ments 23, et celui-là fut sans doute développé dans l’enseignement 
de la secte, d’après FLAVIUS JOSEPHE *“. Aux deux armées 
angéliques correspondent deux classes d'hommes, les « justes » 
ou « fils de Vérité » et les « impies », ou « hypocrites », ou « fils 
de Bélial », et chacune de ces classes a une personne particuliè- 
rement représentative qui tient le rôle de l’Esprit correspondant. | 
Ce sont : le Maître de Justice qui, comme l’Ange de Vérité, a | 
aidé la communauté et lui a donné sa doctrine ; le prêtre impie. 
qui a dévoyé ses partisans loin de l’Alliance, dans l'hypocrisie 
et le péché, comme Bélial. Ayant des forces égales, l'avantage | 
de chacun dans la lutte qui les oppose dure le même temps : 3 
lots pour chacun (IOM I, 13-14), le septième étant le lot de Dieu, | 
le temps de sa Visite. La différence entre les deux Esprits tient 
dans le fait que Dieu aime l’un et haït l’autre, et se fait l’allié de 
l'Esprit de Lumière. Celui-ci fait sien le Plan divin et aide les 
hommes à l’appliquer, alors que l'Esprit de ténèbres a son propre 
plan d’impiété (IOM XIII, 9-10), destiné à prendre l’homme 
dans les filets de Bélial et l’entraîner dans la Fosse, l'Enfer 
essénien. C’est en vertu de cette différence que le salut est pos- 
sible, par l'élection, qui est proprement la relation d’amour qui | 
existe entre Dieu et ses élus, concrétisée dans l’Alliance. Le | 
Maskil, « homme intelligent », reproduit le comportement divin, 
opérant un tri entre les membres de la communauté, « il séparera 
et pèsera les fils de Justice selon leurs esprits », il les jugera « et 
tel sera son amour, telle aussi sera sa haine » (IQS IX, 12-16). 


b. sa dimension humaine : le conflit intérieur à l’homme et sa 
résolution. 


La lutte eschatologique entre les Esprits de lumière et de té- 
nèbres est anticipée dans le conflit intérieur, auquel chaque 
homme est soumis, à cause de sa faiblesse originelle. Globale- 


23 J.T, Mix, The Books of Henoch. Aramaic Fragments of Cave 
IV, Oxford. 1976. 


24 Guerre des Juifs, 8, 1, $ 142. 
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ment la force des deux Esprits est égale, mais en l’homme leur 
rapport est inégal. Aïnsi les textes horoscopiques ** nous ap- 
prennent que les esséniens divisaient l’esprit de l’homme en 9 
parts, affublées chacune du signe mal ou bien. Chaque part 
dépendait donc d’un Esprit, et les hommes, dont les parts mau- 
vaises étaient les plus nombreuses, étaient rejetés dans le lot 
de Bélial, les autres pouvaient espérer leur salut. Mais il faut 
souligner que les élus eux-mêmes, y compris le Maître de Justice, 
n'étaient pas exempts de parts mauvaises, d’où leur maladie (CD 
VIIL, 4 ; instruction IV, 6). Celle-ci est aussi bien physique que 
morale. Ainsi les souffrances du Maître, provoquées par la persé- 
\ cution, sont aussi bien les douleurs corporelles que l’humiliation 
& morale (IOH V, 26-32; VIII, 26ss). Se différenciant de la mé- 
h  decine contemporaine, qui conçoit les passions de l’âme comme 
W des maladies, les esséniens rejoignent les Pseudépigraphes qui at- 
* tribuent chaque mal à l’intervention d’un esprit. Les esséniens 
, ont particulièrement valorisé la santé physique **, pratiquant vrai- 
Lt  semblablement une médecine par les plantes. Quant à la santé 

morale, elle est conçue comme la guérison de la duplicité inhé- 

rente à l’homme, désignée par l'expression : «cœur double » 

(IOH IV, 13-14), ou la terminologie relevant de la théorie des 
! deux penchants, appartenant aux Pseudépigraphes comme aux 
textes rabbiniques ?’. Ainsi la « Voie chère au cœur de Dieu » 


correspond au « penchant ferme » (énstruction IV, 5 ; IOH I, 35 ; 
IL, 9.36) et l'effort de l’essénien est de s’y engager, pour éviter 
l’'égarement du mauvais penchant (CD II, 16; IQS V, 5). Ses 
moyens sont la connaissance de l’enseignement du Maskil et l’ap- 
plication de la discipline correspondante. L’essénien doit donc, 
comme le Maître, être « chercheur de la Loi » (CD VII, 18) et 
appliquer les rites selon les temps fixés, dans le respect strict 
du calendrier (IQS I, 9.13-15 ; CD XVI, 2-4) ?%, se consacrer à 


: 


25 A. DUPONT-SOMMER, « Deux documents horoscopiques esséniens 
découverts à Qumran, près de la Mer Morte », Comptes Rendus de l’Aca- 
x démie des Inscriptions et des Belles Lettres, année 1965, p. 239-253. 
æ “3 D'après PHILON D’ALEXANDRIE, Quod omnis probus liber sit, $ 76 
27 Cf. O.J.F. SEIrz, « Afterthoughts on the Term dipsuchos» et 
«Two Spirits in Man: an Essay in Biblical Exegesis », New Testament 
Studies, 4, 1957-1958, p. 327-334; 6, 1959-1960, p. 82-95. P. WERNBERG- 
MOELLER, « A Reconsideration of the Two Spirits in the Rule of the 
Community », Revue de Qumran III, 1961-1962, p. 413-441, réduit la 
doctrine de l'instruction à celle des deux penchants. 
L 28 Cela ressort particulièrement du Rouleau du Temsmnle, cf. A. Ca- 
er « Le posa du Temple de Qoumrân», Etudes Théologiques et 
Religieuses, t. 53, 1978, D. 443-500. 
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la louange perpétuelle. Par conformité au temps eschatologique, 
l'étude de la Loi et les bénédictions ne s’interrompent pas la 
nuit (IQS VI, 6-7; X, 17-XI, 2). S’ajoutent les pratiques ri- 
tuelles de purification et la continence, et l’application des vertus 
qui tracent la Voie de Justice, la charité, la franchise, l'humilité, 
l’amour de la communauté, k désintéressement. La pureté à la- 
quelle l’essénien s’applique ici-bas, sera parfaite à la fin des 
temps par l'intervention divine, qui le renouvellera en éliminant 
la déficience de la première créature humaine (instruction IV, 
20-22). La démarche ascétique de l’essénien n’est pas sans rap- 
peler le comportement du sage, en Siracide 39, et elle inspirera 
les moines chrétiens ?°. 


3. La réinterprétation de Genèse 1-3. 


Si le texte de Genèse n’est pas cité de façon explicite, il af- 
fleure néanmoins dans l’instruction et quelques passages paral- 
lèles. L’instruction fait allusion à Gn 1, 26-28 en deux endroits, 
IX, 17-18 et IV, 20-23. La gloire de l'Homme répond à l’empire 
sur la terre qui lui est promis, dans la première référence. En 
fonction de la transgression de Gn 3, la bénédiction première de 
l’homme, à laquelle fait écho IQS IV, 7, ne peut s’accomplir 
que dans une perspective eschatologique. D’autre part, la malé- 
diction du serpent (Gn 3, 14ss) recoupe l’abomination de l'Esprit 
du Mal en IOS IV, 1, et l’hostilité entre le serpent et les enfants 
de la femme (Gn 3, 15) est rappelée dans la lutte des hommes 
contre Bélial. La mention de l'instruction de la fontaine de lu- 
mière (III, 19) nous renvoie également à Gn. La métaphore du 
fleuve paradisiaque (Gn 2, 10), à laquelle s’ajoute celle de la 
plantation de Dieu (Gn 2, 8), et de l’arbre de Vie (Gn 2, 9), 
a été largement reprise par les esséniens. Ainsi dans les Hymnes, 
cette métaphore abonde. Le Maître de Justice y est comparé au 
rejeton de la souche de Jessé (Es 11, 1) et à l’arbre de Vie dans 
lequel Dieu a scellé son Mystère (IQOH VI, 15-19; VIII, 4ss). 
En même temps, le Maître est la source qui irrigue la plantation, 
qui désigne la communauté. Mais dans celle-ci, subsistent de 
mauvais arbres qui seront consumés par «ses flammes brillan- 


29 Cf. A. GUILLAUMONT, « Esquisse d’une phénoménologie du mona- 
chisme », Numen XXV, 1978, p. 40-51. 
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tes » (Gn 3, 22ss). La fontaine de lumière est la source de con- 


naissance, en IOS XI, 3-6), qui donne accès au Mystère et à la 
sagesse divine. Les arbres de vie et de connaissance semblent 
se confondre, puisque l’arbre-Maître consume les impies et fait 
vivre les élus, en les illuminant par la connaissance qu’il dé- 
tient, des deux Esprits et des deux voies. 


La connaissance du Bien et du Mal devient donc une finalité 
dans l’instruction (IV, 26), cause de salut et non plus source d’un 
échec, et cela grâce à l’ajout par rapport à Gn, de la création 
des deux Esprits. Les esséniens ont opéré un choix exégétique 
en prenant au mot Gn 3, 5 et 22, qui font d'Adam et Eve des 
dieux par la connaissance du Bien et du Mal. Ils ont en quelque 
sorte scindé la connaissance du Bien et du Mal, en faisant de 
la connaissance le principe salvifique transcendant, dont l’action 
intervient de la création à la fin des temps, et en radicalisant 
l'opposition du Bien et du Mal en un véritable dualisme, qui a 
le mérite d’expliquer la situation de l’humanité dans le monde 
et son issue contradictoire, vie éternelle ou destruction. 


Conclusion. 


La manière essénienne d’expliquer l’existence du Mal permet 
de comprendre de manière concordante les deux récits de chute 
de Gn, celle d'Adam ou « péché primitif » (IOH IX, 12-13), et 
celle des Anges (Gn 6, 1-4, dans CD II, 18-21), comme les dif- 
férents manquements à l'Alliance des Pères qui jalonnent l’his- 
toire du peuple élu. La nouvelle Alliance trouve son modèle dans 
celle contractée par Abraham, « qui n’avait pas choisi la volonté 
de son propre esprit », maïs s’en est remis à Dieu, seul Maître 
de la Voie, Le problème du Mal n’est donc pas posé en termes 


- de responsabilité originelle, — celle-ci relève du Mystère de 


Dieu —, ou d'échec, mais de répétition d’une donnée inhérente 
à la création. On assiste ainsi à une transformation du sens de 
l’histoire en fonction de la prédilection essénienne pour l’escha- 
tologie. Cette nouvelle perception de l’histoire a engendré un fort 
déterminisme. 


Il reste que l’homme, dans sa capacité de se soumettre à Dieu 
et de se convertir, peut orienter sa destinée. C’est sur cette infime 
parcelle de décision que repose le choix entre les deux voies. 
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Il devient clair dès lors, que l’ascèse devient capitale pour af- 
fermir le choix humain. Le message de l'instruction par sa ri- 
gueur et sa richesse inhérente, n’a pas échappé aux exégètes chré- 
tiens, qui en le reprenant lui ont assuré une destinée tradition- 
nelle. Aïnsi la catéchèse de l'instruction se retrouvera plus ou 
moins modifiée, mais toujours reconnaissable, dans la Didachè, 
le Duae Viae, Y'Epître de Barnabé et le Pasteur d'HERMAS ®°. 


Catherine TRAUTMANN. 


30 Cf. J.P. AUDET, « Affinités littéraires et doctrinales du Manuel 
de Discipline », Revue Biblique, 1952, p. 219-238 ; 1953, p. 41-82; J. Sucss, 
«The Christian Two Ways Tradition: Its Antiquity, Form and Fonc- 
tion », Studies in NT Literature, ed. D.E. AUNE, t. 32, Leiden, 1972, p. 60- 
74. 
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Le récit de la Chute 
par Flavius Josèphe 


Cette étude propose la traduction originale de la partie si- 
gnificative du récit de la Chute par Flavius Josèphe, puis un 
commentaire et un essai d'interprétation du même texte. C’est 
vers la fin du 1” siècle, à Rome, que l’auteur de la Guerre 
des Juifs réécrivit l’ensemble de l’histoire biblique, les Antiqui- 
tés juives. Ce faisant, il fut le reflet presque naturel de la cul- 
ture gréco-romaine et conjointement l’écho quasi spontané des 
multiples traditions qui servaient de médiation à la lecture juive 
des textes sacrés. Par ce double aspect, il se montre très pro- 
che de deux auteurs pratiquement contemporains, chrétiens 
l'un et l’autre, Luc et surtout Paul. Dès lors Flavius Josèphe, 
dont l’œuvre entière devra son salut aux chrétiens seuls qui 
la feront leur, est-il, à sa place et pour sa part, un témoin 
véritable de l’élaboration culturelle du discours et des concepts 
du christianisme originel. 


*X *X 
Antiquités juives 1,40-43 : 


« Dieu recommanda à Adam et à sa femme de goûter de 
toutes les plantes (tôn allôn phytôn) mais de s’abstenir de celle 


de la vertu de prudence (phronésis). I1 les prévint que s'ils y 


touchaient ce serait pour eux la mort (oléthros). 


A cette époque, tous les êtres vivants parlaient une langue 
commune (homophônountôn [..] tôn zôiôn hapantôn). Le ser- 
pent, qui vivait en compagnie d'Adam et de sa femme, fut ja- 
loux du bonheur qu’il pensait leur être acquis s’ils obéissaient 
aux prescriptions de Dieu. Croyant que la désobéissance ferait 
tomber sur eux le malheur, dans un acte de malice (kakoëthôs) 
il convainquit la femme de goûter à la plante de la vertu de 


41 


FOI ET VIE 


prudence : il y avait en elle, dit-il, le pouvoir de discerner 


(diagnôsis) le bien et le mal ; et en le possédant ils mèneraïent 
une existence bienheureuse qui ne le cèderait en rien à celle =» 


de Dieu. Par ce moyen mensonger il poussa la femme à mé- 
priser le précepte (entôlé) de Dieu: elle goûta de la plante 
{tou phytou), elle apprécia l’Aiment (édesma) et persuada Adam 
d'en prendre aussi ». 


x 
+ * 


1. La vertu de prudence {phronésis) 


L'une des clés du texte de Josèphe est le substantif phronésis, 
« vertu de prudence », difficile à rendre par un seul mot. Il 
s’agit d’une faculté tenue en réserve et donc étrangère à l’état 
originel de l'homme et de la Création. La dynamique et la struc- 
ture de l’ensemble du récit permettraient de dégager la signi- 
fication plus précise du terme, mais une étude de son emploi 
par les auteurs contemporains sera déjà fort éclairante. 

Phronésis ne se rencontre que deux fois dans le Nouveau 
Testament, en Le 1.17 et Eph L.8. 

Le Prologue de l’évangile de Luc annonce la mission de Jean 


Baptiste, le Prophète destiné à « ramener le cœur des pères 
vers leurs enfants et conduire les rebelles à la phronésis des 


justes » (dans la Vulgate: «ad prudentiam justorum »). On 


retiendra ce commentaire de M.J. Lagrange : « Phronésis paraît 
être ce sens juste des choses qui fait qu’on embrasse une vie 


de justice » *. Dans l'hymne qui ouvre l’épître aux Ephésiens, 


Paul présente la grâce (charis) divine comme « répandue abon- 
damment [..] en toute sophia (« sagesse ») et phronésis ». Ce 
lien entre sophia et phronésis est d’importance : le voisinage des 
deux termes invite à expliquer leur complémentarité et donc 
leur différence, ce qui partant aidera à mieux saisir le sens du 
second. D'ailleurs Josèphe lui-même rapproche les deux mots, 
tout comme Paul. À propos de Joseph, devenu ministre de 
Pharaon, il mentionne l’émerveillement du souverain d'Egypte 
face à la « phronésis et à la sophia » du fils de Jacob ; ceci, 
au moment précis où il lui demande de prévoir des réserves 
de vivres afin de faire face aux temps de famine qui doit venir 


1 Evangile selon saint Luc, 5° éd., Paris, 1941, D. 19. 
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(Antiquités juives 2,87). Plus loin dans les mêmes Antiquités 
(8,171), dans les propos que la reine de Saba adresse à Salomon 
(cf. 1 R 16,6-9), il distingue les qualités attachées par nature 
«à la personne » de ce dernier, et qui sont «la sophia et la 
phronésis », des qualités que la fonction royale lui a values. 
La version grecque de Pr 10,23 est ici fort intéressante : « la 
sophia enfante pour un homme la phronésis », y lit-on. Une 
relation de dépendance généalogique est donc établie entre les 
deux mots. Or c’est avec Philon d'Alexandrie que l’on peut 
aller plus loin dans l’élucidation engagée. Dans son De Prae- 
miis et Poenis 81, il affirme ceci: « Si les paroles répondent 
aux intentions et les actes au langage [...] c’est le bonheur (eu- 
daïmonia) qui règne, c’est-à-dire la sophia et la phronésis pures 
de toute fausseté » ; et il précise ensuite que la sophia est « pour 
le service (thérapeïa) de Dieu, la phronésis pour la gestion (dioi- 
késis) de la vie humaine ». La pensée de Philon prolonge éton- 
namment celle d’Aristote (Ethique à Nicomaque 1141 a et b), 
pour qui « la phronésis a rapport aux choses humaïnes » tandis 
que la sophia est « une science (épistémé) portant sur les réalités 
les plus élevées (tôn timiôtatôn) ». Et elle fait écho à celle de 
Cicéron (De Officiis 1,43). Ce dernier qualifie la sophia, « pre- 
mière de toutes les vertus », de « science des choses divines et 
humaines, où réside la communauté et la société des dieux et 
des hommes entre eux », la phronésis étant pour lui « la science 


s 


des choses à rechercher et des choses à éviter ». 


Dès lors la phronésis apparaît nettement comme la sagesse 
pratique ou la vertu de prudence qui, toujours selon Aristote, 
rend l’homme « capable de délibérer correctement sur ce qui 
est bon et avantageux pour lui-même » et de déterminer « quel- 
les sortes de choses [...] conduisent à la vie heureuse » ; « l’hom- 
me prudent (phronimos) » étant l’homme «capable de délibé- 
ration (ho bouleutikos) ». Il s’agit donc d’une vertu éthique « de 
l’ordre de l’action (praktiké) » ; « la sagesse politique (hé poli- 
tiké) » en est une application spéciale (Aristote, ibid. 1140 a 
et 1141 b). 


L'on perçoit donc ce que signifie la phronésis dans le récit 
de Josèphe : c’est la vertu grecque (Aristote) ou gréco-latine 
(Cicéron), juive (Philon et Josèphe) puis chrétienne (Paul et 
Luc) qui consiste dans l’intuition pratique et le choix infaillible 
de la voie déterminante et décisive vers le bonheur humain. 


43 


FOI ET VIE 


La situation de l’homme et de la Création avant la Chute ex- 
cluait les conditions et la nécessité d’une telle vertu. De soi, 
le mot vertu dit histoire, décision, objectif et résultat, et bien 
entendu sanction, autant de choses que phronésis résume et 


articule. 
LE 


2. La langue des hommes (phôné) 


Un deuxième élément saillant du texte de Josèphe est l’affir- 
mation que tous les êtres vivants parlaient une « langue com- 
mune » avant la Chute. Le mot employé est phôné ; il désigne, 
comme l'écrit pertinemment Philon (De Somniis 1,19), le « son 
articulé en paroles » (enarthos phôné) que « l’homme est le seul 
à posséder parmi tous les êtres vivants (ek pantôn z6iôn) ». Dans 
son De Opificio mundi (156), le même auteur écrit : « Il est dit 
qu’anciennement, le reptile venimeux, né de la terre, parlait 
le langage (phôné) de l’homme ». Cette tradition n'allait néan- 
moins pas de soi pour Philon, si l’on en croit son élucidation 
de Gn 3,1 dans ses Quaestiones in Genesim: « Au début de 
la Création du monde, écrit-il, les autres espèces d’animaux 
n'étaient pas non plus sans participer à la parole ; toutefois, 
l’homme les surpassait par une voix qui était beaucoup plus 
claire » (1,32). Aïlleurs dans ses Antiquités juives (8,112), dans 
la paraphrase généreuse qu’il propose de 1 R 8, 22, Josèphe 
met ces mots dans la bouche de Salomon : « Quel instrument 
plus propre avons-nous pour apaiser ton ressentiment et nous 
concilier ta perpétuelle bienveillance que la parole (phôné), qui 
nous vient de l’air et qui, nous le savons, s’en retourne par 
l'air ? » Dans le paragraphe qui précède (111), est évoqué le 
« don » (c’est-à-dire la parole ou phôné) par lequel les hom- 
mes ont été «faits supérieurs aux autres êtres vivants » (tôn 
allôn zéiôn). Cette terminologie rappelle de très près celle du 
récit de la Chute, mais cette fois elle exprime la différence et 
non l'identité des états ; elle est ainsi en conformité avec la 
suite dudit récit ($ 50)? où le même Josèphe précise que Dieu 


2 Voir aussi Livre des Jubilés 3, 28: «Le jour où Adam quitta le 
jardin, fut close la bouche de toutes les bêtes, et du bétail, et des 
oiseaux, et de tout ce qui marche, et de tout ce qui bouge, de sorte 
qu'ils ne pouvaient plus parler; car ils s'étaient tous entretenus entre 
eux avec une lèvre et avec une langue. » 
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« priva le serpent de la parole (phôné) ». Quelle était pour ces 
auteurs cette « langue commune » à tous les êtres vivants ? La 
littérature juive plus ou moins contemporaine, au moins par 
le biais des traditions qui y sont recueillies, va permettre de 
répondre. Le Targoum ou traduction araméenne souvent très 
libre de la Bible, rend en ces termes le texte de Gn 11,1 : « Tous 
les habitants de la terre avaient une seule langue et un seul 
parler et ils s’entretenaient dans la langue du sanctuaire, car 
c’est avec elle que le monde fut créé à l’origine » *. À propos 
de Gn 2,19, on lit dans le même document que « toute appel- 
lation » donnée par Adam aux animaux était dans « la langue 
du sanctuaire ». Cette « langue du sanctuaire », c’est l’hébreu ; 
c’est ce qu’affirme le Livre des Jubilés (12,26), grande apoca- 
lypse du IE° s. av. J.C. La même identification est rappelée 
avec netteté dans le Targoum de Gn 22,1 (Jonathan) et de 
Gn 45,12 (Jonathan et Néophiti) ; on la retrouve, explicitée et 
justifiée à l’aide d’arguments scripturaires propres à la méthode 
d’exépèse de l’époque, dans le Midrash Genèse Rabbah (XVI, 
4) et Cantique Rabbah (IV, 12): la «langue du sanctuaire » 
ou langue hébraïque, c’est-à-dire la langue des communications 
célestes ou de la révélation, et à fortiori de la Création, est dite 
ici « langue sainte ». 


Comme toujours, les Juifs ont adapté ces croyances et ces 
récits en fonction du lieu où ils vivaient et de la langue qu'ils 
parlaient. Ainsi, pour la belle apocalypse de langue grecque 
probablement contemporaine du Livre des Jubilés, la Troisième 
Sibylle, la langue de la Création était manifestement le grec, 
que Philon de son côté appelle « notre langue » (De congressu 
eruditionis gratia 44). Pour cette Sibylle juive (du vers 24 au 
vers 26), native d'Alexandrie, le nom du premier homme 
(ADAM) est lui-même un tétragramme-programme à l'instar 


. du nom divin : il est le sigle des quatre mots grecs qui servent 


à désigner les points cardinaux : Anatolé («levant »), Dysis 
(« ponant »), Arktos (« septentrion ») et Mésémbria (« midi »). 
Le corps d'Adam aurait donc été façonné avec de la terre em- 
pruntée à tous les horizons de l’univers. Il en va autrement 


3 Targoum de Jonathan et Néophiti ; ce dans R. Le Déaut, 


_ «Sources Chrétiennes » 245, Paris, 1978, D. 140-143 


4 Voir V. Nikiprowetzky, La troisième Sibylle, Paris, la Haye, 1970, 
p. 73. 292 et 298. 
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pour le Talmud, le vrai code d’orthodoxie pour tous les Juifs : 
s’il y est certes dit que la poussière avec laquelle a été fait 
Adam a été « ramassée dans le monde entier », c’est pour pré- 
ciser immédiatement que «le tronc provenait de la terre de 
Babylonie et la tête de la Terre d'Israël » (traité Sanhédrin 38 b) ; 
autrement dit, cette « poussière » aurait été prélevée sur la terre 
même des Juifs, terre nationale pour la tête ou l'essentiel et 
terre d’Exil pour le reste. Or dans ce même passage du Talmud, 
il est écrit ceci: « Adam le premier homme s’exprimait en 
araméen » ;: ce qui se comprend car l’araméen était la langue 
des Juifs babyloniens, ceux-là mêmes qui rédigèrent le Talmud, 
entre le III° et le V° siècle. Cependant, dans le traité Shabbat 
(12 b), un correctif d’importance est apporté à cet écart dog- 
matique, en ces termes: « Quiconque prie pour ce qui lui est 
nécessaire, en araméen, verra les anges de service se désinté- 
resser de lui, car les anges de service ne comprennent pas l’a- 
raméen ». Ce qui veut dire que la langue de la prière est bien 
l’hébreu, « langue sainte » ou «langue du sanctuaire », langue 
des êtres célestes et langue de la Création. 


En retenant le fait d’une phôné ou «langage » commun à 
tous les êtres vivants, Josèphe s’est donc placé au confluent 
de plusieurs courants relatifs à une même tradition. Avec la 
phronésis il penchait totalement du côté de la culture et des 
concepts grecs. Ici par contre, il est à cent pour cent le relais 
des croyances et représentations juives. Cependant, vivant à 
Rome, où de surcroît une diaspora juive de langue grecque 
s’afirmait alors comme nombreuse et vigoureuse, il a, semble- 
t-il, censuré l'identification de la langue de Ia Création avec 
l’hébreu : ce faisant, il a omis de donner un nom à cette lan- 
gue, qu’il appelle simplement «langage » (phôné). Avant lui 
dans le Livre des Jubilés et après lui dans les Targoums et 
le Talmud, on repère au contraire une forte tendance à accentuer 
cette identification : effet évident d’un souci de recentrement 
nationaliste que, pour bien des raisons politiques et idéologi- 
ques, Josèphe ne pouvait partager. 


Conclusion 


Le récit de Josèphe est celui d’une cassure et simultanément 
d’un renversement d'équilibre. Il fait passer et il passe d’un 
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univers d’ «êtres vivants» où l'animal lui-même est homme, 
à un monde dont l’organisation, la vie ou la mort, dépendent 
de la décision pratique de l’homme seul, décision qui est l’effet 
de la vertu de phronésis. 


Désormais, le serpent primordialement hominisé ne se tient 
plus debout comme il le faisait d’abord (d’après le Talmud, 
Sotah 9 b):; il ne parle plus et il n’aime plus (dans le Midrash 
Genèse Rabbah XVII, 6, il tombe amoureux d’Eve) : l’homme 
est le seul à maîtriser ces trois actes, qui le distinguent et cons- 
tituent. De plus l’homme choisit à présent ses aliments, y com- 
pris parmi les animaux qu’il consomme (d’après le Talmud, 
Sanhédrin 59 b, la viande du premier homme tombait du ciel ; 
les anges de service la lui rôtissaient en même temps qu'ils fil- 
traient son vin). 


Ce récit de la Chute est donc pour Josèphe celui de l’instau- 
ration et de l'institution de la phronésis, la vertu qui place 
l’homme dans une relation suffisante mais nécessaire de liberté 
avec tout ce qui se distingue de lui, autrement dit avec tout ce 
qui n’est pas lui: lui, dans le sens individuel — telle per- 
sonne, différente de telle autre — et dans le sens générique — 
l’ensemble des humains. Il est en quelque sorte la dernière 
étape — en fait, la dernière séparation — de l’histoire de la 
Création, ou plutôt la première étape de la Création dans 
l’histoire et comme histoire. Le Talmud (Sanhédrin 38 b) con- 
tient un résumé étonnant des récits de la création de l’homme, 
en une journée unique de douze heures ponctuée par douze 
actions, une pour chaque heure respective, de la collecte de 
la poussière à l'expulsion du jardin d’Eden ; la « faute » y in- 
tervient à la dixième heure : elle s'intègre donc dans le drame 
des origines ainsi complété et structurellement unifié. 


Josèphe en est ici à inaugurer ses Antiquités juives, c’est-à- 


” dire son histoire biblique. En générant la phronésis il met en 


place l’opérateur central, opérateur éthique qui permettra à cette 
histoire non seulement de se faire mais aussi d’être jugée : jugée, 
par l'historien qui l’écrit et surtout par Dieu, le Dieu d’Israël 
qui, envers et contre tout, est demeuré celui de Josèphe. 


André PAUL. 


Une relecture polémique 
de Genèse 3 dans le gnosticisme 
chrétien : le Témoignage de Vérité 


Le gnosticisme peut être sommairement défini comme une 
forme de religion dualiste, postulant une opposition irréduc- 
tible entre Dieu et le monde, et liant le salut de l’homme à la 
reconnaissance de sa nature purement spirituelle. Les origines 
de ce phénomène, qui fut florissant au IT° siècle de notre ère, 
sont loin d’être élucidées. Les découvertes et les études récentes 
semblent cependant apporter deux éléments de réponse assez 
sûre !. Le premier a trait aux influences qui ont marqué le 
gnosticisme naissant : le judaïsme a contribué davantage qu’on 
ne l’a communément pensé à l'élaboration de la pensée gnosti- 
que. Plusieurs des documents originaux trouvés à Nag Hammadi 
exploitent en effet des traditions juives, et notamment les don- 
nées des premiers chapitres de la Genèse. Le second point con- 
cerre la relation entre la gnose et le christianisme : le gnosti- 
cisme ne peut plus être considéré comme une simple hérésie 
chrétienne, mais il a d’abord existé indépendamment du chris- 
tianisme, dont il est sans doute à peu près contemporain. La 
preuve en est donnée par les textes gnostiques les plus anciens, 
qui ne portent pas trace d’une influence chrétienne. 


Ces remarques préliminaires doivent permettre de situer l’in- 
terprétation de Gn 3 qui figure dans le Témoignage de Vérité 
(TemVer). Ce traité, incomplètement conservé dans le codex IX 
de la Bibliothèque copte de Nag Hammadi?, est un produit 


1 Excellente synthèse dans l'ouvrage récent de K. RupozrH, Die 
Gnosis. Wesen und Geschichte einer spätantiken Religion, Gôttingen, 
1977, notamment p. 291ss. sur le problème de l’origine. 

2 Le texte copte n'est actuellement accessible que dans The 
Facsimile Edition of the Nag Hammadi Codices. Codices IX and X, 
Leiden, 1977, p. 33-74. Il occupe les pages 29,6 à 74 du codex IX, dont 
il est le 3° écrit (NHC IX, 3). Traduction anglaise par S. GIVERSEN et 
B.A. PEARSON dans The Nag Hammadi Library in English, éd. J.M. Ro- 
BINSON, Leiden, 1977, p. 406-416; traduction allemande par K. KoscHoRr- 
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du gnosticisme chrétien. Il se caractérise essentiellement par 
une double polémique, contre la foi ordinaire de l’Eglise d’une 
part et contre certains courants gnostiques d’autre part. La 
polémique interne au gnosticisme, malheureusement contenue 
dans une section où le manuscrit est très abîmé *, livre les noms 
de certains groupes ou maîtres gnostiques (Valentin, ses disci- 
ples, Isidore, les « Simoniens ») ce qui permet d’établir que le 
TemŸer n’est pas antérieur à la fin du Il° siècle. Sur l’autre 
front, le texte attaque avec une vigueur particulière une cer- 
taine conception du martyre, à laquelle le « témoignage (grec : 
martyria) de vérité » “: les chrétiens qui croient assurer leur 
salut en confessant leur foi verbalement devant les autorités 
et en recherchant la mort sont des insensés qui ne savent « ni 
où ils vont, ni qui est le Christ » *. Cette critique de l’enthou- 
siasrre avec lequel on va au-devant du martyre n’est conceva- 
ble qu’à une époque où les persécutions sont une réalité ; elle 
indique que le TemVer a été écrit avant Constantin. La réunion 


s 


des deux indices incite à en fixer la rédaction dans le courant 
du IIF° siècle. 


I. — LE PASSAGE SUR LE DIEU DE GENÈSE 3 ET LE SERPENT 


1. Traduction de TemVer, p. 45,23-49,10 5 


Situons brièvement le passage qui nous inté- 
resse dans son contexte immédiat. La phrase déjà 


KE dans Zeitschr. für die neutest. Wissenschaft 69, 1978, p. 91-117 
(ayec introduction et notes). Le même auteur donne une étude détaillée 
du TemVer dans Die Polemik der Gnostiker gegen das kirchliche Chris- 
tentum (Nag Hammadi Studies 12), Leiden, 1978, pb. 91-174. Le passage 
sur Gn 3 et le serpent fait l’objet de l’article de B.A. PEARSON, « Jewish 
Haggadic Traditions in The Testimony of Truth from Nag Hammadi 
(CG IX, 3) », dans Ex Orbe Religionum. Studia Geo Widengren Oblata, 
Leiden, 1972, vol. I, p. 457-570. 

3. P. 55-60. 

4 Cf. 44, 30-45, 6 : « Tel est donc le témoignage de vérité : c’est 
lorsque l'homme se connaît lui-même et (connaît) le Dieu qui est au- 
dessus de la vérité ; cet homme sera sauvé et il se couronnera lui-même 
de la couronne qui ne flétrit pas». Ce passage, qui résume à merveille 
le message de la gnose, a contribué à suggérer le titre conventionnelle- 
ment donné au traité (le titre originel est perdu). 

5! Cf..p. 31,.228ss. 

6 Les textes de Nag Hammadi sont cités d’après la page et la ligne 
du manuscrit. Dans ma traduction, la division en lignes est indiquée 
par un trait oblique ou par un chiffre entre parenthèses. Les crochets 
carrés [| ] signalent des parties manquantes dans le texte, reconsti- 
tuées ou non, et les parenthèses rondes ( ) des adjonctions néces- 
saires pour la traduction. 
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Ga 2.16-17 
cf. 3.2-3 


citée sur le «témoignage de vérité» (p. 44,30- 
45.6) semble mettre un point final au développe- 
ment sur le thème du martyre, entamé à la p. 31,2. 
Le texte oppose alors la naissance de Jean-Bap- 
tiste à celle du Christ: tous deux ont été engen- 
drés par le Lagos, mais Jean a eu pour mère 
une femme vieille et fanée, alors que le Sauveur 
est né d'une vierge, qui est restée telle après 
l'enfantement (p. 45,6-18) La transition avec 
l'exégèse de Gn 3 est faite par la phrase suivante : 


(p. 45.19-22) Pourquoi vous [égarez-vous] et / 
ne recherchez-vous pas ces / mystères qui ont 
été pré- / figurés à cause de nous ? 


$ 1 (p. 45,23) À ce sujet, il est écrit dans la 
Loi, / lorsque Dieu ordonna (25) à Adam: « De 
tous les arbres / tu peux manger. Mais / de l’ar- 
bre qui est au milieu du / paradis, n'en mange 
pas, / car le jour où tu en mangeras, (30) tu 
ourras assurément ». / Or le serpent était plus 
sage (p. 46.1) que tous les êtres vivants / (qui 
étaient) dans le paradis. Et / il persuada Eve en 
disant : / « Le jour où vous mangerez (5) de l'arbre 
qui est au milieu / du paradis, / les yeux de vo- 
tre cœur s'ouvriront ». / Et Eve se laissa persua- 
der, / elle étendit la main, (10) elle prit de l'arbre, 
elle mangea, / elle en donna aussi à son mari / 
(qui était) avec elle. Et aussitôt ils / connurent 
qu'ils étaient nus ; / et ils prirent des feuilles de 
figuier (15) et s'en ceignirent. / Or Dieu vint à 
l'heure / [du soir] et se promena au milieu / du 
paradis. Lorsqu’ / Adam le vit, il se cacha. (20) 
Et il dit: « Adam, où es-tu ? » / Il répondit en 
disant : / « [Je] suis sous le figuier ». / A cet ins- 
tant-R ? Dieu sut qu'il (25) avait mangé de l'ar- 
bre / au sujet duquel il avait ordonné : / « N’en 
mange pas!» Et /? il lui dit: « Qui est celui 
(@. #7,D qui Fa instruit ? » Adam répondit: / 
« C'est la femme que tu / m'as donnée ». Et la 
femme dit : / « C'est le serpent qui m'a instruite ». 
(5) Et il maudit le serpent et / il l'appela diable. / 
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Gn 2,17 


Gn 3,99 


Gn 3,22-24 


Ex 20,5 


Cf. Es 6,10 


Cf. Gn 3, 
14-15 


C£, Ex: 7, 
11-12 


Et il dit : « Voici, Adam est / devenu comme l’un 
d’entre nous, si bien qu’il / connaît le mal et 
le (10) bien ». Alors il dit : / « Chassons-le hors 
du paradis, / afin qu’il ne prenne pas de l’arbre 
de / la vie, qu’il n’en mange et ne vive pour / 
toujours. » 


$ 2 De quelle sorte est-il (donc) (47,15), ce 
Dieu ? En premier lieu, / il a refusé par jalousie 
qu'Adam mange / de l’arbre de la connaissance. / 
En deuxième lieu, / il a dit: « Adam, où cs- 
tu ? » (20) (Ainsi) Dieu ne possède pas / la pres- 
cience, c’est-à-dire / qu’il ne connaît pas (les cho- 
ses) dès / le commencement. Et finalement il / a 
dit : « Chassons-le hors / de ce lieu, afin qu'il ne / 
mange pas de l’arbre de / la vie et ne vive pas 
pour toujours ». / Assurément, il s’est lui-même 
mis à nu, / (montrant) qu'il est un (être) envieux / 
(et) jaloux. 


$ 3 (p. 48,1) Quelle sorte de Dieu est-ce 
(donc) / là ? Grand est en effet l’aveuglement / de 
ceux qui lisent (cela) (ou : qui l’invoquent) et qui 
(pourtant) ne le connaissent pas ! / Il a aussi dit : 
« Je suis (5) le Dieu jaloux. Je reporterai / les 
péchés des pères sur / les enfants jusqu’à trois (et) 
quatre générations ». / Il a encore dit: « Je ren- 
drai / leur cœur épais et je (10) rendrai leur intel- 
ligence aveugle afin / qu’ils ne comprennent pas 
et qu'ils ne / saisissent pas ce qui (leur) est dit ». 
Mais ces (paroles), / c’est (seulement) pour ceux 
qui croient en lui (15) et qui lui rendent un culte 
qu’il les a dites ! 


$ 4 Et / en un endroit, Moïse écrit : / « [I] a 
fait du diable un serpent (je corrige : [I] a fait 
du serpent le diable) * / [pour] ceux qu'il 
(= Dieu) possède dans sa descendance ». / Dans 
l’autre livre, que l’on (20) appelle « l’Exode » /, 
il est écrit ceci : « Il combattit contre / les [ma- 


7 Voir plus loin p. 56. 
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giciens] lorsque la place se remplit / de serpents 
du fait de leur [puissance mauvaise], / et le bâton 
dans la main de Moïse (25) devint un serpent, il 

Nb 21,9 avala / les serpents des magiciens ». De plus, / il 
est écrit : « Il fit un serpent / d’airain, il le plaça 
sur un mât (p. 49,1) [......] / [.....] / [...] car celui / 
[qui fixera les ÿêux] sur [ce serpent] d’airain, per- 
sonne ne (5) [le détruira ? le mordra ?]. Et celui 
qui / [croira dans] le serpent d’airain / [sera sau- 

Cf. Jn 3, vé]. Car celui-ci est le Christ. / [Ceux qui] croient 

14-15 en lui ont [reçu la vie]. / Ceux qui n’ont pas 
cru (10) [mourront]. Qu'est-ce (donc) que la / 
(Le reste de la p. 49 fait défaut ; seules quel- 
ques lettres des premières lignes de la p. 50 sub- 
sistent : les p. 51 à 54 sont pratiquement inexis- 
tantes.) 


2. Les attaches du passage avec le reste du TemVer 


Le rapport du morceau commençant à la p. 45,23 avec le 
reste du traité fait problème. B.A. Pearson le considère comme 
un « midrash gnostique », provenant d’une source littéraire pré- 
existante, que le rédacteur du TemVer aurait inséré dans son 
ouvrage pour des raisons que l’on ne discerne plus. Ce midrash, 
centré sur la figure du serpent, remonterait à une forme archaï- 


que du gnosticisme, à une branche « ophite », encore exempte 
d'influence chrétienne *. 


Le jugement de Pearson me semble contestable, aussi bien à 
propos de l’hétérogénéité du passage par rapport à son con- 
texte qu’en ce qui concerne son enracinement dans un gnosti- 
cisme ancien, qui aurait accordé au serpent une attention privi- 
légiée. Loin d’être un corps étranger, le développement sur le 
Dieu de la Genèse et sur le serpent est rattaché au reste du 
TemVer par des liens évidents. 

a) Il a la même visée polémique que la première partie de 
l'ouvrage. L'auteur gnostique y dénonce l’erreur des chrétiens 
qui, au lieu de reconnaître la vraie nature de Dieu de l'Ancien 


8 Cf. B.A. PEARSON, art. cit. (voir note 2), p. 458-461 et 469. 
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Testament, croient en lui et lui vouent un culte (48,2-3.13-15) : 
il ne fait ainsi que prolonger la critique déjà adressée à ces 
mêmes chrétiens au sujet de leur fausse conception du martyre. 


b) Le texte met en évidence, à l’aide de passages scripturaires, 
l'opposition entre le Dieu de la Genèse, jaloux et imparfait, et 
le Christ, dont l’action salvatrice est préfigurée dans l’Ancien 
Testament sous la figure du serpent. Il apporte ainsi une ré- 
ponse aux questions formulées peu auparavant : « Qui est ce- 
lui qui l’a enchaîné et qui est celui qui le délivrera ? Qu'est-ce 
que la lumière et qu'est-ce que les ténèbres ? Qui est celui qui 
a créé [...] et qui est Dieu ? » (41,27-32). L’auteur du TemVer 
veut donc aider son lecteur à mesurer la différence qui sépare 
le Dieu créateur du Dieu véritable. 


c) La citation de Gn 3 est introduite par la formule « Il est 
écrit dans la Loi». Le choix de cette formule est certainement 
lié à la polémique contre la Loi qui s'exprime ailleurs dans 
le TemVer. L'homme qui veut connaître la vérité ne saurait 
obéir à la Loi, car celle-ci ordonne de se marier et d’avoir des 
enfants (cf. Gn 1,28); elle encourage ainsi le désir sexuel, qui 
souille l’homme et l’empêche de se détacher du monde °. Cette 
même Loi interdit à Adam de manger du fruit de l’arbre de 
la connaissance et manifeste ainsi son inspiration mauvaise. 
L'auteur du TemVer, en plaçant le commandement de Dieu ja- 
loux en tête de sa citation, ne fait que poursuivre sa démons- 
tration du caractère pernicieux de la Loi. 


d) La phrase interrogative de 45,19-22 a été rédigée pour 
servir d'introduction à notre passage. Les lecteurs chrétiens de 
l'Ancien Testament, rendus aveugles par le Dieu de la Genèse, 
sont invités à découvrir dans les textes scripturaires les « mys- 
tères qui ont été préfigurés à cause de nous ». Cet emploi du 
terme « mystère » est typique de la conception herméneutique 
du TemVer : chaque fois qu’il apparaît !, il est question d’un 
texte, biblique ou apocryphe, dont il faut pénétrer la signifi- 
cation profonde, allégorique, par opposition au sens immédiat, 
qui abuse les chrétiens ordinaires. 


9 Cf. p. 29, 6-30, 18, notamment 29, 22-25: «Il n'y a personne 
qui, étant sous la Loi, puisse regarder en haut vers la vérité. Car ils 
ne pourront pas servir deux st res (cf. Lc 16, 13/Mt 6, 14) ». 

10 Cf. p. 37, 9-10 (?) ; 45, 11-12; 70, 30. 
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Ces points de contact indiquent que le passage commençant 
en 45,23 fait corps dès l’origine avec le TemVer et ne provient 
donc pas d’un document plus ancien. 


3. Structure et cohérence du passage 
LE 


Seul le début du passage peut être défini de façon précise, 
grâce à la question introductive de 45,19-22. En revanche, nous 
ne savons rien de sa longueur, ni de la manière dont il se ter- 
minait. Dans la reconstitution largement hypothétique des pre- 
mières lignes de la p. 49, le seul élément vraiment sûr est l’iden- 
tification du serpent d’airain de Nb 21 avec le Christ (49,7), 
ainsi que l’allusion à Jn 3,14-15. J'ai renoncé à tirer parti des 
quelques bribes de mots lisibles à la p. 50, mais il semble bien 
que la question de l'interprétation véritable de l’A.T. et la polé- 
mique contre ceux qui «obéissent à la Loi» continuaient à 
être au centre du débat. 


Le passage se subdivise commodément en quatre paragra- 
phes : 
$ 1 Paraphrase partielle de Gn 3 (45,23-47,14). 


$ 2 Démonstration de la vraie nature du Dieu créateur à 
l’aide de trois motifs du récit de Gn 3 (47,14-29). 


$ 3 Confirmation de la démonstration à l’aide de deux autres 
citations de l’A.T. (48,1-15). 


$ 4 Le serpent, figure du Christ dans l’A.T. (48,15 — ?) 


Deux thèmes majeurs peuvent être distingués. Le premier 
est commun aux $$ 1 à 3: il s’agit de la question de l'identité 
du Dieu de l’A.T., qui est explicitement formulée au début 
des $$ 2 et 3. Le second thème est au centre du $ 4 et cons- 
titue le pendant positif du premier: un autre Dieu, le Christ, 
s’est révélé dans l’A.T. sous la figure du serpent. 


Comment les éléments que nous venons de distinguer s’arti- 
culent-ils ? Le lien qui unit les $$ 1 et 2 saute aux yeux. L’au- 
teur du TemVer ne se préoccupe pas de restituer intégralement 
le contenu de Gn 3, mais il se contente de paraphraser les 
parties du récit qui serviront à démontrer la nature inférieure 
du Dieu créateur. Les références figurant en marge de la tra- 
duction font clairement apparaître cette correspondance : 
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a) la paraphrase de Gn 2,16-17 et 3,1-7 (45,23-46,15) permet 


de souligner la jalousie du Créateur à l’égard d'Adam; b) le 
rappel de la scène de Gn 3,8-13 (46,16-47,4) sert à préparer 
l'argument de l’absence de prescience ; c) le recours à certains 
éléments de Gn 3,22-24 (47,7-14) fournit un nouvel appui à 
l'accusation de jalousie. On relèvera que la paraphrase ne dit 
rien des malédictions prononcées contre Eve et Adam (Gn 3.16- 
19), mais qu’elle fait allusion à la malédiction du serpent de 
Gn 3,14-15 (47,5-6). Cette allusion est significative : elle montre 
que l’auteur du TemVer, lorsqu'il cite Gn 3, ne cherche pas 
seulement à démontrer l’infériorité du Créateur, mais qu’il songe 
déjà au développement positif sur le serpent qui commence en 
48,15 ($ 4). 


Le $ 3, avec ses deux citations très libres d’Ex 20,5 et d’Es 
6,10, ne fait que parachever la démonstration du $ 2, fondée 
sur Gn 3. Au motif de la jalousie, explicitement confirmé par 
Ex. 20,5, ces deux passages scripturaires ajoutent de nouveaux 
traits négatifs au portrait du Dieu de l’A.T.: son absence de 
miséricorde et sa rancune envers les pécheurs, sa volonté de 
maintenir les hommes dans l'ignorance !. 


La phrase qui conclut le $ 3 fournit une indication capitale 
sur la manière dont les gnostiques du TemVer comprennent 
l'Ancien Testament. Les paroles du Dieu créateur rapportées 
dans l’Ecriture ne sont vraies que pour les membres ordinaires 
de l’Eglise, qui continuent à croire en lui et à le vénérer ; l’aveu- 
glement spirituel provoqué par ce Dieu n’affecte pas les gnos- 
tiques. Ce principe aide à comprendre la transition entre le 
$ 3 et le $ 4. 


La première citation de ce $ 4 fait difficulté. Attribuée à 
Moïse, elle ne correspond exactement à aucun passage du Pen- 
tateuque. Mais tout porte à croire qu'il s’agit d’une référence 
très libre à Gn 3,14-15 : le florilège de témoignages scripturaires 
relatifs au serpent commence très normalement par une allu- 
sion au serpent de Gn 3, maudit par le Créateur. Maïs la façon 


11 Le texte souligne ce dernier point en faisant d’Es 6, 10 une 
déclaration de Dieu à la 1 personne. Il s’écarte donc nettement de la 
Bible grecque, qui accentue la responsabilité Ges hommes (« Car le cœur 
de ce peuple est devenu épais. ils ont fermé leurs yeux ») et se rappro- 
che davantage du texte hébreu, où Dieu ordonne au prophète d’endur- 
cir le cœur du peuple et de lui boucher les yeux. 
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dont le texte copte formule cette malédiction (« Il a fait le diable 
serpent ») n’a aucun sens satisfaisant. La correction que je pro- 
pose (« Il a fait le serpent ” diable * ») s’appuie essentiellement 
sur la formulation parallèle du $ 1: « Et il maudit le serpent 
et il l’appela ? diable * » (47,5-6). La malédiction qui frappe le 
serpent est le fait d’un Dieu jaloux et mal intentionné. Ce Dieu 
cherche à disqualifier celui qui a «instruit» Adam et Eve 
et il lui donne le nom de diabolos, autrement dit de « diviseur », 
de « fauteur de haïne ». Le TemVer évoque ainsi d’un seul mot 
le contenu de Gn 3,15: Dieu lui-même a instauré l’inimitié 
entre le serpent et la femme. Le sens de 48,16-17 est exacte- 
ment le même, si l’on corrige comme je le fais : le Dieu mal- 
veillant de la Genèse a maudit le serpent, il a fait de lui un 
diabolos ??. Mais cette malédiction, comme les autres décla- 
rations du Dieu de l’AT., n’a d'efficacité que sur une caté- 
gorie d'hommes : ceux qui appartiennent à la descendance du 
Créateur (48.17), ceux qui croient en lui (48,14). L’enchaîne- 
ment entre le $ 3 et le début du $ 4 est ainsi clair : le Dieu 
qui a proclamé son intention d’aveugler l'intelligence des hom- 
mes (Es 6,10) est celui-là même qui a voulu faire passer le 
serpent, messager de la gnose, pour un ennemi de l’humanité. 


L'analyse des composantes de notre passage et de leurs rap- 
ports montre que nous avons affaire à un texte cohérent, conçu 
par son auteur comme une unité. Mais l’auteur en question 
ne crée pas de toutes pièces son interprétation de l’Ecriture. 
Il s'inscrit dans le vaste courant de l’exégèse gnostique, qui 
se nourrit elle-même de traditions juives ou chrétiennes. C’est 
sur cet arrière-plan qu’il nous faut examiner maintenant l’usage 
que notre texte fait de Gn 3. 


12 L'original grec du TemVer devait avoir un verbe (sans doute 
poiein) avec un double accusatif ; le texte actuel s'explique bien si 
l’on admet que le traducteur copte a mal compris la fonction de ces 
deux accusatifs. La paraphrase de Gn 3 dans les Antiquités judaïques 
de JosÈèPHE (I, 50) contient une tournure qui confirme la correction 
proposée : Dieu plaça sous la langue du serpent un venin, «le faisant 
devenir un ennemi pour les hommes » (polemion apodeiras anthrôpois). 
« Ennemi » a la même fonction d’attribut que « diable » dans le TemVer, 
et le «pour les hommes» a son équivalent dans «pour ceux qu'il 
possède dans sa descendance ». 
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IE. — LA RELECTURE DE GENÈSE 3 ET DES TEXTES SUR LE 
SERPENT 


1. Inversion gnostique du sens de Gn 3 et polémique contre le 
Dieu créateur 


L'auteur du TemVer prend avec le texte biblique des libertés 
que le lecteur moderne jugera outrancières. Il abrège, laisse 
complètement de côté certains éléments du récit, ajoute des 
détails et paraphrase. Mais en cela, il ne fait que se conformer 
à une pratique largement répandue dans la tradition juive ou 
chrétienne de l’époque !#. 

Comme toute relecture, sa paraphrase de Gn 3 n’est pas inno- 
cente. Elle soumet le récit biblique à un point de vue qui en 
inverse radicalement le sens. Cette exégèse inversée, qu’on re- 
trouve dans plusieurs autres documents gnostiques, fait ici subir 
à Gr 3 des modifications significatives. 


— La jalousie comme motivation de l’interdit de Gn 2,16-17. 
Ce motif est attesté dans la tradition juive, mais il est présenté 
comme une calomnie du serpent vis-à-vis de son Créateur {. 
Dans l’exégèse gnostique au contraire, il devient l’expression 
même de la vérité. Aïnsi, l’Ecrit sans Titre et l'Hypostase des 
Archontes, qui donnent au serpent le titre éloquent d’ « instruc- 
teur », introduisent dans leur paraphrase de Gn 3,4-5 un «Il 
vous a dit cela parce qu’il est jaloux » 5. Le TemVer ne mo- 
difie pas le texte biblique, mais exploite l’idée de la jalousie 
dans le commentaire qu’il en donne. 


— Le rôle salutaire du serpent et de la transgression de l’in- 
terdit. Cette inversion des signes est suggérée par plusieurs 
détails dans la paraphrase du TemVer. En Gn 3,1, l’indication 

selon laquelle le serpent est une créature de Dieu n’est pas re- 


13 Cf. par ex. les amplifications typiques des Targoums ou la façon 
dont le livre des Jubilés néglige complètement la scène de Gn 3, 8-13 
dans sa paraphrase. 

14 Cf. Targoum du Pseudo-Jonathan ad Gn 3, 4 (« Assurément 
vous n’en mourriez pas. Mais tout artisan déteste son concurrent ») ; 
Apocalypse de Moïse 18, 4; Midrash Rabba sur la Genèse 19, 4; Pirqgé 
de Rabbi Eliézer 13. 

15 Cf. Ecr sT, NHC I, 5, p. 118, 32-119, 6; HypArch, NHC II, 4, 
p. 90, 6-10. Sur ce motif de la jalousie, cf. W.C. VAN UNNIK, « Der Neid 
in der Paradiesgeschichte nach einigen gnostischen Texten», dans 


Essays… in honour of À. Bühlig (Nag Hammadi Studies 3), Leiden, 1972, 
p. 120-132. 
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prise ; mais surtout le serpent est présenté comme le plus sage 
de «tous les êtres vivants (zéon) dans le paradis », et non plus 
de «toutes les bêtes sauvages (fhèrion) sur la terre », comme 
dans la Bible grecque. D’emblée, le protagoniste du récit est 
introduit en des termes qui effacent son caractère « bestial » 
et « terrestre ». La manière dont le texte décrit son action au- 
près d’Eve confirme cette première impression: il ne l’a pas 
« trompée » (Gn 3,13), mais « instruite » (47,4), « persuadée » 
(46,3.8). Il ouvre l'intelligence des hommes à la gnose salutaire 
(cf. l’adjonction de « de votre cœur » en Gn 3,5). Si le TemVer 
ne relève pas expressément le caractère positif de l’intervention 
du serpent et de la transgression qui lui est liée, d’autres textes 
gnostiques sont plus explicites. L’Ecrit sans Titre par exemple, 
paraphrasant Gn 3,6-7, nous apprend qu’ « Eve eut confiance 
dans les paroles de l’instructeur », qu’elle mangea de l'arbre 
et en donna à Adam et qu’ « alors, leur intelligence s’ouvrit : 
lorsqu'ils eurent mangé en effet, la lumière de la connaissance 
les illumina » ï6. 


— Le motif de l’ignorance du Créateur. Dans le texte bibli- 
que, le « Où es-tu ? » de Gn 3,9 est présenté comme un appel ; 
il exprime la volonté de Dieu d’entrer en dialogue avec l’hom- 
me. L’exégèse gnostique ignore cet aspect relationnel et ne voit 
là qu’une demande d’information, l’aveu d’un manque de sa- 
voir. C’est ce que souligne l’adjonction de « A cet instant-là » 
en 46,23: de même que les hommes prennent conscience de 
leur nudité « aussitôt » après avoir mangé de l’arbre (46,12), 
le Dieu de la Genèse ne comprend ce qui est arrivé qu'après 
avoir entendu la réponse d'Adam. Ce motif est aussi présent 
dans les paragraphes gnostiques déjà citées: « Alors le grand 
Archonte vint et il dit: * Adam, où es-tu ? ”. En effet, il ne 
savait pas ce qui était arrivé» (Hypostase des Archontes) "7. 
Dans l’Écrit sans Titre, cette ignorance est même relevée à deux 
reprises : à propos de la question de Gn 3,9 et à propos de 
celle de Gn 3,11 !. 


D'autres détails de la paraphrase du TemVer contribuent à 
souligner le renversement de perspective de l’exégèse gnostique. 


17 Cf. NHC IL, 4, p. 90, 19-21. 
18 Cf. NHC IL, 5, p. 119, 26-120, 3. 
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La scène de la découverte de la transgression (Gn 38-13) com- 
mence par « Dieu vint», et non plus par « Ils entendirent »: 
alors que le texte biblique s'intéresse à l’homme et à sa réac- 
tion après la désobéissance, le TemVer concentre son attention 
sur Dieu, dont il s’agit de révéler la vraie nature. En omettant 
de dire qu'Adam se cache parce qu’il a peur (Gn 3,10), il éli- 
mine un trait qui marque la dépendance de l’homme par rapport 
au Créateur et il incite à ne voir dans ce geste qu’une initiative 
habile qui obligera Dieu à dévoiler son ignorance. Enfin, la 
réponse d'Adam (« Je suis sous le figuier ») fournit à ce Dieu 
ignorant une double information. D’une part, elle présuppose 
l'identification du figuier de Gn 7 avec l'arbre de la connais- 
sance, courante dans l’exégèse juive !°. D’autre part, elle indique 
que ce figuier dont Adam a goûté le fruit est aussi l’arbre qui 
lui sert de cachette, d’après Gn 3,8 — identification qui est 
également attestée dans la tradition juive ?°. De manière lapi- 
daire, Adam apprend donc à Dieu non seulement où il se 
trouve, mais aussi qu’il a touché au fruit de l’arbre défendu. 


Le TemVer est ainsi le témoin d’une exégèse « inversée » de 
Gn 3, dont les traits essentiels se retrouvent dans d’autres écrits 
gnostiques, rédigés indépendamment du christianisme. Cette 
exégèse gnostique reconnaît certes dans la figure du serpent 
de Gn 3 la présence d’un principe divin, mais elle ne valorise 
pas le serpent en tant que tel et ne fait pas de lui un symbole 
permanent du Dieu Sauveur ?!. Le $ 4 de notre passage n’a 
donc pas le même enracinement dans l’histoire des traditions 
que la relecture du récit du paradis. 


2. Le florilège de textes sur le serpent et la préfiguration du 
Christ dans l'Ancien Testament 


Ce florilège comprend trois textes, cités de manière très libre : 
Gn 3,14-15, Ex 7,11-12 et Nb 21,9. Malgré l’état déplorable 
du manuscrit dès la p. 49, il est clair que Nb 21,9 faisait l’objet 


19 Cf. par ex. Apocalypse de Moïse 20, 4-5. 

20 Cf. Midrash Rabba sur la Genèse 15, T7; PHILON, Quaestiones 
in Genesim I, 44 (ad Gn 3, 8). 

21 Cf. J.-D. KaEsTLx, «L'interprétation du serpent de Genèse 8 
dans quelques ee eg gnostiques et la question de la gnose ’ophite”’ » 
{à paraître dans les Actes du Colloque Gnosticisme et monde hellénis- 
tique, cuve ie ou 11.14 mars 1980). 
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d'un développement plus important que les deux autres pas- 
sages et que l'identification du serpent d’airain avec le Christ 
(49,7) constituait l'élément central de l'interprétation. Cette iden- 
tification a sa source en Jn 3,14-15 : « Comme Moïse éleva le 
serpent au désert, ainsi faut-il que le Fils de l'Homme soit 
élevé, afin que tout homme qui croit ait en lui la vie éternelle ». 
Ce qui fait l'originalité du TemVer, c'est que cette typologie 
est étendue au serpent du paradis et au bâton-serpent d'Ex 7. 


La conjonction et la réinterprétation positive des textes de 
FAT. relatifs au serpent n’ont pas d’équivalent dans les docu- 
ments gnostiques les plus anciens et les plus extérieurs au 
christianisme. Tout porte donc à croire que cet intérèt pour 
le symbolisme du serpent a vu le jour au sein du gnoticisme 
chrétien. 

Cette conclusion trouve confirmation dans l’unique parallèle 
gnostique que possède notre $ 4: la notice que l’auteur de 
lElenchos consacre à la secte des Pérates. On y trouve un long 
développement sur le « serpent véritable et parfait », qui n’est 
autre que le Christ, le Logos divin. Une série de textes scrip- 
turaires — et même la forme des constellations — sont cités 
pour démontrer la présence universelle et salutaire de ce « ser- 
pent » ?. Après une exégèse allégorique de la sortie d'Egypte 
et de la traversée de la Mer Rouge, la notice interprète l’épisode 
de Nb 21.6-9: dans le désert, les enfants d'Israël ont eu à 
affronter « les dieux de la perdition » (les serpents meurtriers) 
et ils y ont découvert « le Dieu du salut » (le serpent parfait 
révélé par Moïse). Sitôt après, on trouve une référence au bâton 
de Moïse qui s'est changé en serpent et qui a vaincu lui aussi . 
« les dieux de la perdition » (les serpents des magiciens), puis 
une brève allusion au serpent du paradis, «le sage Logos 
d'Eve ». Comme dans le TemVer, l'exégèse de Nb 21.,6-9 est 
donc étroitement associée à celle d’Ex 7,9-13 et de Gn 3. D’au- 
tres détails de l’A.T. sont ensuite interprétés comme autant de 
symboles du serpent, et la série se conclut, de façon signifi- 
cative, par un nouveau renvoi à Nb 21,9 et à son interprétation 
en Jn 3,14. L’agencement et le choix des arguments scripturaires 
avancés par les Pérates pour illustrer la présence du « serpent 


22 Cf. pe» 16, 4-16 (éd. P. WENDLAND, Griechische Christliche 
Schriftsteller 26, Leipzig, 1916, D. 111-114). 
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parfait » dans l’Ancien Testament ne laissent aucun doute quant 
à l’origine de l’exégèse pratiquée dans le $ 4 de notre texte : 
seuls des gnostiques chrétiens ont pu voir dans le serpent un 
symbole entièrement positif, apte à représenter le Dieu du salut, 
et mettre ainsi bout à bout divers textes de l’AT. relatifs à 
cette figure. 


III. — LA PLACE DU TEXTE DANS LE CONFLIT ENTRE GNOSTICISME 
ET CHRISTIANISME ORTHODOXE 


La relecture de Gn 3 dans le TemVer répond à une intention 
essentiellement polémique. L’auteur du texte — ou le groupe 
religieux dont il est le porte-parole — oppose son interprétation 
de l’Ecriture à celle que pratiquent les chrétiens ordinaires. Ces 
derniers restent prisonniers de la lettre du texte, ils se laissent 
prendre au piège de la Loi ; ils font confiance aux paroles du 
Dieu de l’Ancien Testament, qui a pourtant manifesté claire- 
ment sa volonté d’aveugler l'intelligence des hommes et de les 
priver des bienfaits de l’arbre de la connaissance. 


Mais cet aveuglement des fidèles de l'Eglise n’est pas une 
fatalité irrémédiable. A travers un texte comme le TemVer, les 
gnostiques espèrent manifestement pouvoir leur ouvrir les yeux. 
Comme le montre l’interpellation de 45,19-22, ils cherchent à 
les arracher à leur égarement et à leur faire découvrir la signi- 
fication profonde de l’Ancien Testament, « ces mystères qui ont 
été préfigurés à cause de nous ». 


On ne peut cependant manquer d’être frappé par le caractère 
radical de la polémique du TemVer, en particulier de sa dénon- 
ciation de la nature mauvaise du Dieu de ia Genèse. D’autres 
. groupes gnostiques en effet, notamment ceux qui se réclamaient 
de Valentin et de ses disciples, ne portaient pas un jugement 
aussi sévère et définitif sur le Dieu créateur de VAT. Ils le 
considéraient certes comme un être inférieur par rapport au 
Dieu véritable, mais ne lui en attribuaient pas moins un rôle 
positif, quoique secondaire, dans la genèse du monde créé et 
dans le processus du salut. La position beaucoup plus tranchée 
du TemVer à son égard va certainement de pair avec d’autres 
traits distinctifs : l’ascétisme très rigoureux qu’il prône, son re- 
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jet du martyre sanglant et de sa valeur salutaire. On comprend 
que l’extrémisme de ces conceptions ait conduit les gnostiques 
du TemVer à polémiquer contre d’autres gnostiques, jugés trop 
complaisants à l'égard des idées et des pratiques ecclésiastiques 
courantes. 


Faut-il en conclure que le groupe qui s'exprime dans le 
TemVer s'était constitué en une secte d’élus, rejetant avec arro- 
gance tout contact avec les membres de la grande Eglise ? Le 
radicalisme de la polémique pourrait inciter à le faire. Mais 
K. Koschorke a justement attiré l’attention sur des éléments 
du texte qui vont dans un autre sens ?*. Un passage décrit no- 
tamment l’humilité du gnostique, son refus des vaines disputes, 
sa patience et surtout sa manière d’être qui consiste à « se ren- 
dre semblable à tous tout en se séparant des autres » ?{. Une 
telle description ne correspond pas à un état d’esprit sectaire. 
Elle reflète plutôt la conscience d’un groupe qui se situe lui- 
même à l’intérieur de l'Eglise et qui veut vivre sa « gnose » au 
milieu des autres chrétiens. On peut certes se demander si une 
telle coexistence des gnostiques et des autres fidèles est encore 
concevable dans le courant du III° siècle. Mais il est probable 
que si la rupture a eu lieu, elle ait été provoquée par les dé- 
fenseurs de la foi orthodoxe, et non par les gnostiques eux- 
mêmes. 


Cette rupture était certainement nécessaire. Le retournement 
complet que le TemVer fait subir à l’exégèse du récit de Gn 3 
suffit à le montrer. Un christianisme qui se coupe de ses ra- 
cines juives perd ce qui fait son essence et sa singularité. Les 
chrétiens ne peuvent rabaisser le Dieu de l’Ancien Testament 
et sa Loi au profit du seul Christ Sauveur et de son Evangile 
sans cesser d’être le sel de la terre et la lumière du monde. 


Jean-Daniel KAESTLI. 


23 K. KOSCHORKE, OUT. cit. (voir note 2), p. 166-174. 
24 Cf. p. 44, 3-23. 
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Apocalypse 12, 
un targum de l’Ancien Testament 


Ce n’est pas faire preuve d'originalité que de mettre en rela- 
tion la ferme et le dragon-serpent d’Apocalypse 12 avec le récit 
de Genèse 3. Mais est-il possible de préciser un peu mieux ces 
relations inter-textuelles ? Ap 12 est-il un écho de Gn 3 ? une 
paraphrase de Gn 3 ? une interprétation de Gn 3 ? une relec- 
ture de Gn 3? 


Puisque notre propos doit être bref, nous choisissons les deux 
personnages antagonistes d’Ap 12 : le dragon et la femme. Nous 
nous demanderons dès lors comment ces personnages font ré- 
férence à l’Ancien Testament ? Puis, à l’aide de paraphrases ara- 
méennes du Pentateuque, nous essaierons de saisir le fonction- 
nement de ces phénomènes d’intertextualité. En d’autres termes, 
ces paraphrases nous permettent-elles d’éclairer la manière avec 
laquelle lApocalypse johannique puise dans l’Ancien Testa- 
ment, en particulier Ap 12 ? 


T -— LE DRAGON-SERPENT ET LA FEMME DANS L'ANCIEN TESTAMENT 


1. Le dragon, récapitulation des hostilités 


Dans l’Ancien Testament, le dragon évoque, voire récapitule 
toutes les hostilités advenues au peuple d'Israël dans son his- 
toire. Cette récapitulation peut être exprimée de différentes ma- 
nières ; nous en signalons quelques-unes, certainement présentes 
dans le texte d’Ap 12. 


a) Le dragon, c'est le monstre marin des grands combats 
originels que l’hébreu nomme fannin (ou tannim), souvent en 
parallèle avec Léviathan : ce monstre marin est en général op- 
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est représenté par le dragon. La puissance hostile qui s’acharne 


contre Israël, c’est lui, et finalement l'Egypte dans sa globalité. 

Dans les textes d’Ezéchiel cités, le fils d'homme doit adres- 

ser une complainte à Pharaon : 
— Ez 293 «Je viens contre toi, Pharaon, roi d'Egypte, 
grand dragon, tapi au milieu des nils. » 
— Ez 322  « Fils d'homme, entonne une complainte sur Pha- 
. raon, roi d'Egypte, et dis: ” Tu ressemblais au 
lionceau des nations, tu étais comme un dra- 
gon, dans les mers, tu faisais jaillir tes fleuves, 
tu troublais l’eau de tes pattes, tu salissais les 
fleuves ”… 

6  « j'abreuverai la terre 
du sang qui coule de toi... » 

7 « lorsque ta lumière sera éteinte, je couvrirai les 
cieux, et j'obscurcirai les étoiles, je couvrirai le 
soleil d’une nuée et la lune ne laissera pas 
luire sa lumière. » 

Dans ces deux complaintes, non seulement Pharaon est com- 
paré à un dragon, thème que l’on pourra retrouver sous-jacent 
à Ap 12. Mais plusieurs expressions peuvent être comparées 
à Ap 12: grand dragon, obscurcissement des étoiles, la terre 
qui s'ouvre et engloutit, le dragon lié à la mer, au fleuve... ». 


2. Le serpent de Gn 3 


Au niveau des textes de l'Ancien Testament déjà il y a un 
glissement de sens entre le terme désignant le dragon et le terme 
différent désignant le serpent. Le mot grec ophis traduit trois 
mots hébreux dont la signification commune est serpent Le 
mot hébreu nahash de Gn 3 se trouve surtout dans le Penta- 
teuque (Gn 3, 49. Ex 4, 7. Nb 21. Dt 8) en Es 27, et dans d’au- 
tres textes de l'Ancien Testament. Nous sélectionnons les quel- 
ques passages ci-dessus, parce qu’ils emploient l’équivalence 
ophis — nahash et que ces passages seront notamment repris 
dans les targums dont nous parlerons plus bas. Lorsque la Bible 
parle du serpent, elle reprerd volontiers le terme de Gn 3. Il y 
a donc allusion à la Gn et plus précisément au récit dit de la 
chute. En dehors de Gn 3, les textes du Pentateuque qui em- 
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ploient le terme ophis doivent être mis en relation avec les évé- 
nements qui précèdent l’exode. Cela sera évident avec le tar- 
gum du Pentateuque, mais l’association littéraire et théologique 
récit de la chute/bâton-serpent de Moïse ou d’Aaron se trouve 
déjà dans les textes bibliques eux-mêmes ; deux contextes se 
croisent : le contexte création-chute et le contexte de l’Exode 
et de la sortie d'Egypte. Il faut lire en particulier les textes 
d’Ex 4 et Nb 21 où le serpent est à la fois bénéfique et malé- 
fique suivant le comportement d’Israël. 


Ap 12 renvoie explicitement le lecteur à la Genèse et fait 
faire au lecteur l'identification entre le grand dragon qui, du 
ciel est précipité sur la terre, et le serpent (ophis) de la Genèse. 


Ap 129: «et il fut précipité le grand dragon 
le serpent de l’origine 
appelé Diable et le Satan 
le séducteur de tout l’univers 
précipité sur toute la terre. » 


On le remarque, et notre mise en page de la citation voudrait 
le mettre en relief, il est important que le lecteur identifie, dé- 
signe le dragon. Nous avons ici comme une carte d’identité du 
dragon ; le dragon, c’est le serpent de la Genèse, certes, maïs 
c’est aussi le Satan de Job, le monstre des psaumes.. En somme, 
comme souvent dans l’ Apocalypse johannique, la Bible entière 
converge et se bouscule dans un court verset. Une lecture bi- 
blique plurielle qui est proposée. 


Par le texte d’Ap 12,9 nous voilà non seulement autorisés, 
mais presque contraints à une lecture de Gn 3 et à la fête 
liturgique de la chute du dragon, donc presque à l'inverse de 
Gn 3. Fête liturgique ? 


— Ja forme verbale il fut précipité” encadre les désignations 
du dragon (cf. ci-dessus) et va être répétée dans tout le cha- 
pitre. Ce verbe utilisé pour dire le rejet, la chute du dragon sur 
la terre (Ap 12,12) est repris dans l’hymne, vv. 10-12. On le 
trouve également avant l’hymne (v. 9), et après l’hymne (v. 13) 
lorsque le dragon voit qu’il a été précipité. 


— Jes hymnes font partie intégrante des textes apocalyptiques. 
L’apocalypse de Jean en particulier est ponctuée d’hymnes — 
liturgie céleste qui, apparemment interrompent le texte. Voir 
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ici, le v. 13 qui peut, sans incohérence logique, faire suite au 
v. 9. Cependant, ces hymnes sont nécessaires aux textes apoca- 
lyptiques parce qu’elles sont la célébration souvent anticipée 
de la narration apocalyptique. Ap 12 nous narre d’une certaine 
façon l’échec du dragon et la victoire de la femme (ou plutôt 
de la femme par Dieu ?). L’hymne reprend cette narration pour 
célébrer le rejet du dragon hors du ciel et sa descente sur la 
terre : en effet, il faut noter que dans l’Apocalypse de Jean 
la louange est céleste et le pouvoir maléfique du dragon con- 
tinuera à s'exercer sur la terre-mer. 


3. La femme, peuple d'Israël 


Quelques mots sur la femme. Il nous faut essayer non pas 
d'identifier la femme d’Ap 12, mais de préciser au mieux les 
éléments de description donnés pour la femme dans Ap 12 en 
les comparant très brièvement, trop brièvement certes, à quel- 
ques passages de l’Ancien Testament. 


a) La femme, parturiente 


Nous continuons à citer les mêmes textes de la Bible, en par- 
ticulier la grande apocalypse d’Esaïe (24-27). Le peuple lui- 
même se compare à une femme sur le point d’enfanter, gémis- 
sant dans les douleurs ; mais il faut aller au-delà du simple 
parallélisme littéraire. D’après le texte hébreu d’Esaïe le but 
de l’enfantement aurait été la participation du peuple à l’action 
salvifique : 

Es 26,17-18 : « Nous avons été devant toi, Seigneur, comme 
une femme enceinte, sur le point d’enfanter, qui 
se tord et crie dans les douleurs. Nous avons 
conçu, nous avons été dans les douleurs, mais 
c'est comme si nous avions enfanté du vent: 
nous n’apportons pas le salut à la terre, ni au 
monde de nouveaux habitants. » 

Le femme qui enfante c’est le peuple d'Israël ; l’image est 
fréquemment employée par la tradition juive, symbole des pré- 
ludes à l'ère messianique. 

Dans le texte hébreu d’Es 26, Israël a voulu apporter le salut, 
cela s’est conclu par un échec. 
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b) La femme et le dragon-serpent 


Le chapitre 26 d’Esaïe fait partie d’une architecture d’ensem- 
ble. Il prend sens dans l’ensemble des chapitres 24-27 et ne 
doit donc pas être lu comme un texte isolé. D’après le chapitre 
27 (déjà cité plus haut) le Seigneur, lui, va réussir à apporter 
le salut. Nous commentons quelque peu ces passages : 


— le premier verset (Es 27,1) début par ’ce jour-là”, expres- 
sion caractéristique des textes apocalyptiques pour dire la venue 
eschatologique, la victoire eschatologique. 


— puis, annonce (Es 27,1) de la victoire du Seigneur sur le dra- 
gon-serpent. Cette victoire, cette réussite est comme proclamée 
par la répétition ce jour-là” (27.2.12), annonce du jugement 
final. La fin de l’Apocalypse d’Esaïe opère un retournement : 
le peuple, comparé à une femme dans les douleurs de l’enfan- 
tement, n’a pas réussi à apporter le salut ; le Seigneur, lui, sera 
victorieux face au dragon-serpent, apportant alors, lui, la paix 
(Es 27,5), le pardon (Es 27,9). C’est le Seigneur qui permet, qui 
donne au peuple le pouvoir de porter fruits (Es 27,6) dans * les 
temps à venir’. 


Ap 12 reprend cette situation antagoniste de la femme et du 
dragon-serpent et présente somme toute la femme comme l’anti- 
dragon par le pouvoir divin. 


II. — LE TARGUM DU PENTATEUQUE ECLAIRANT APOCALYPSE 12 


Conformément au but que nous nous sommes proposé au 
début de cet article, nous continuons à rechercher dans quelle 
mesure le texte d’Ap 12 peut être défini comme une « relecture » 
du récit de Gn 3. Nous avons déjà déterminé comment Ap 12 
puise dans l'Ancien Testament en dépassant le seul cadre de 
Gn 3. Nous poursuivons cette recherche en utilisant les don- 
nées du Targum du Pentateuque. 

Depuis 1978 paraît dans la collection « SOURCES CHRÉ- 
TIENNES », la traduction française du Targum du Pentateuque, 
dont le maître d'œuvre en l'affaire est R. Le Déaut. Les targums 
peuvent être définis d’une manière générale comme les versions 
araméennes ou paraphrases de la Bible. Bien que postérieurs 
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à la rédaction des livres bibliques du Nouveau Testament, ces 
targums sont très éclairants pour la compréhension des textes 
du Nouveau Testament ; en effet, ils constituent pour ainsi dire 
les témoins les plus directs des traditions orales juives et des 
interprétations de l’Ancien Testament au premier siècle de no- 
tre ère. En conséquence, nous sommes en terrain privilégié pour 
étudier la manière dont Ap 12 renvoie à ou utilise l’Ancien 
| Testament. 


| Ap 12 n’est pas seulement en accord avec le Targum de la 

| Genèse, mais avec plusieurs passages du Targum du Penta- 
teuque. Nous choisissons quelques exemples seulement pour re- 
pérer comment fonctionne le targum dans son interprétation du 
texte biblique. Souvent, il reprend tel mot du texte biblique, 
en saisit une signification globale, puis déplace ce bloc vocable- 
signification globale dans le targum du texte biblique paraphrasé 
ou d’un autre texte biblique paraphrasé. Ainsi : 


— d’une part, les textes bibliques sont reliés entre eux de ma- 
nière thématique, par une sorte de configuration : par des mots, 
des associations de termes, des réminiscences de tel ou tel pas- 
sage biblique, etc. Peu importe alors la chronologie des évé- 
nements : Adam et Eve auront déjà reçu la Loi de Moïse, pour 
ne citer qu’un exemple. 


— d’autre part, les textes de la Bible sont ainsi situés sur une 
ligne herméneutique : ils sont comme entraînés dans un mou- 
vement interprétatif. Tel texte de création sera interprété à la 
lumière d’un contexte de l’Exode, ou inversement, et ce bien 
souvent par le déplacement d’un mot. 


1. Le serpent de Gn 3 et l'Exode 


Le targum d’Ex 7 présente une lecture intéressante du texte 

de l’Exode correspondant et nous permettra de relever des asso- 
ciations semblables dans le texte d’Ap 12. Dans la Bible, le 
chapitre 7 de l’Exode se situe au moment du deuxième envoi 
de Moïse vers Pharaon. Ce passage de la tradition sacerdotale, 
Ex 7,8-13 introduit la longue section des Plaies d'Egypte. Dès 
la première lecture de tout le chapitre 7 on peut remarquer 
la divergence des traditions yahwiste et sacerdotale pour le mot 
« serpent ». Le bâton d’Aaron se transforme en serpent (ophis) 
pour la tradition yahwiste, en dragon (drakôn) pour la tradition 
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sacerdotale. Par la divergence au niveau des matériaux tradi- 
tionnels, l’association création-chute/exode est déjà suggérée. 


Le targum d’Ex 7 affine cette association. Tg Ex 7,9 (Jo) 

précise qu’il s’agit du serpent des origines : 

« Lorque Pharaon vous parlera en disant : Faïtes un prodige 
en votre faveur, tu diras‘à Aaron: Prends ton bâton et 
jette-le devant Pharaon ! Il deviendra un serpent venimeux : 
aussi bien tous les habitants de la terre sont destinés à en- 
tendre le bruit des clameurs des Egyptiens lorsque je les 
briserai, de même que toutes les créatures entendirent le 
bruit des clameurs du serpent lorsqu'il fut dénudé aux ori- 
gines. » 


Par l’emploi du mot « serpent » commun à Gn 3 et à Ex 7, 
le targum conduit à une interprétation de la Genèse par l’Exode, 
de l’'Exode libérateur par la Genèse. 


On peut dire que le targum lit, re-lit le texte biblique et lui 
confère ainsi une interprétation nouvelle. 


Ap 12, aussi, comme le targum et d’une manière différente 
cependant lit, re-lit le texte biblique. On a souvent mentionné 
le targum d’'Ex 14-15 à propos d’Ap 12; en effet, le passage 
targumique permet de mieux comprendre le rôle de la femme 
d’Ap 12 comme étant celui du peuple d'Israël devant le Pha- 
raon ; de même le texte liturgique d’Ap 12 comme l'évocation 
d'Ex 15, la fuite de la femme au désert, comme le rappel de 
la fuite du peuple devant Pharaon, la fureur du dragon que 
l’on retrouve dans la fureur du Pharaon, etc. Le targum d’Ex 7 
se trouve moins souvent cité à propos d’Ap 12. Il nous paraît 
cependant important pour deux raisons surtout : 

— on comparera la finale de Tg Ex 7,9 à l'identification faite 
dans Ap 129: «le grand dragon, l’antique serpent ». 

— J’association Genèse-Exode va se poursuivant par l’emploi 
du terme signe-prodige. Le bâton qui devient serpent c’est le 
signe (Tg Ex 7,9 Neofiti) ou le prodige (Tg Ex 7,9 Pseudo- 
Jonathan). 


Ex 7,9 Targum Ex 7,9 

Hébreu Neofiti Pseudo-Jonathan 
Si Pharaon vous parle 

ainsi : 


70 


APOCALYPSE 12, UN TARGUM DE L'ANCIEN TESTAMENT 


« Faites un prodige » donnez un signe faites un prodige 


Septante 
« Faites un signe ou un 
prodige ». 


Dans l’Ancien Testament, l’expression « les signes et les pro- 
diges » désigne la geste salvifique de Dieu: Il se manifeste et 
manifeste sa puissance par ses signes et ses prodiges. 


Relevons dans Ap 12 la double mention de l’apparition d’un 
signe (sèmeion) : 


AP 12,1 Apparition (éphtè) d’un grand signe dans le ciel : 
une femme. 
Ap 12,3 Apparition (éphtè) d’un autre signe dans le ciel : 


un grand dragon. 

Le mot signe dans Ap 12 introduit donc les deux person- 
nages de la scène, oppose dès le départ la femme (peuple d’Is- 
raël) à la force démoniaque et conduit le lecteur à une lecture 
de Gn 3 (rapport serpent/femme) certes, mais aussi à une ré- 
annonce de la geste de l’Exode par Yahvé en faveur de son 
peuple. 


2. Association femme (peuple d'Israël) /nourriture/serpent. 


a) Quelques constatations d'abord 


— En observant le texte d’Ap 12, on ne peut manquer d’être 
frappé par les versets concernant la femme nourrie au désert, 
loin du serpent. Tout ce chapitre 12 est concerné par des re- 
marques concernant le corps, la nourriture. La femme est dite 


_ mère qui enfante ; mais, un peu curieusement, le texte ne sé- 


lectionne pas le parcours de la mère qui nourrit. Il s’agit de 
la mère qui est nourrie. Par aïlleurs, notons, sans nous y attar- 
der, le désir de nourriture du dragon, « prêt à dévorer ». 


— Un texte targumique (Tg Nb 21) reprend et associe les thèmes 
des murmures et de la manne, thèmes bien connus dans la litté- 
rature juive. On retrouve non seulement l'association peuple 
d’Israël/nourriture, mais peuple d’Israël/nourriture/serpent. Il 
faut lire tout le passage du targum ; nous ne donnons ici que 
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Tg Nb 21,6 (Jo), avec la remarque particulière au sujet du 
serpent : 


« Une voix céleste tomba du haut des cieux, qui parlait ainsi : 
? Venez, voyez, tous les enfants des hommes, tous les bienfaits 
que j'ai octroyés au peuple ! Je les ai faits remonter, libérés, 
d'Egypte ; j'ai fait descendre sur eux la manne du ciel. Et main- 
tenant, ils se sont mis à murmurer contre moi. Voici que le 
serpent, au sujet duquel j'ai décrété, aux jours (anciens) des 
origines du monde, (que) la poussière serait sa nourriture, n’a 
point murmuré à cause d'elle, tandis que mon peuple murmure 
à cause de sa nourriture. Maintenant donc, que viennent les 
serpents, qui n’ont pas murmuré à cause de leur nourriture, 
et qu'ils mordent le peuple, qui a murmuré à cause de sa nour- 
riture ! ». 


b) Comment lire ces textes ? 


D'après la tradition juive en général, la nourriture du peuple, 
c’est la Loi (la Torah). Lorsque le peuple murmure, il mur- 
mure contre la Torah: c’est ce qui se passe en Gn 3, d’après 
le targum. Le Tg Gn 3,15 ne reprend pas uniquement le mot 
hébreu shuph (de Gn 3,15) qui signifie écraser. Il développe, 
par plusieurs verbes, (viser, frapper, mordre) toute une théolo- 
gie du comportement rapport à la Torah: 


Tg Gn 3,15 (Jo): 


« Je mettrai une inimitié entre toi et la femme, entre la des- 
cendance de tes fils et la descendance de ses fils. Et il se fera 
que lorsque les fils de la femme garderont les préceptes de la 
Loi, ils te viseront et te frapperont à la tête. Mais quand üls 
délaisseront les préceptes de la Loi, tu (les) viseras et les mor- 
dras au talon... ». 


D'après ce texte, garder la loi entraîne pouvoir viser, frapper 
le serpent à la tête. Délaisser la loi entraîne la situation inverse 
pour le peuple, pour la descendance des fils de la femme : être 
visé, mordu au talon par le serpent. 


A partir de cet éclairage (garder/délaisser la Loi en lien avec 
la relation au serpent), en tenant compte du fait que la Loi 
est la nourriture du peuple, et par la mention de la descendance, 
il nous est possible de comprendre les termes d’Ap 12,17: le 
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dragon en fureur contre la femme porte le combat contre sa 
descendance ; cette descendance c’est précisément «ceux qui 
gardent (tèré6) les commandements de Dieu et ont le témoi- 
gnage de Jésus ». Le verbe tèré6 signifie garder, au sens d’obser- 
ver un commandement, veiller de manière positive. Il peut aussi 
signifier attendre, guetter, épier l’occasion, de manière moins 
positive ? 


C’est ce verbe garder (rèré6) qu’utilise la Septante dans Gn 
3,15 b. Nous pourrions le traduire par épier : « toi, tu épieras 
sa tête ; elle t’'épiera au talon ». 


Ap 12,7 revoie donc à Gn 3,15 pour diverses raisons : 


— le verbe garder (la loi) que l’on retrouve dans la Septante 
(épier, viser, observer) peut être retenu en fonction du Tg Gn 
3,15 (Jo). 

— Ja mention de la descendance, que l’on retrouve dans le 
texte biblique de Gn 3,15, dans le targum et dans Ap 12,17. 


— tout le chapitre 12 de l’Apocalypse lu à la lumière de Tg 
Nb21 montre que le peuple s'oppose au serpent en fonction 
de la nourriture qu'il refuse ou qu’il accepte: murmures ou 
observation de la Torah. L'intervention du serpent est liée 
au comportement par rapport à la Torah. Dans Ap 12, 
la femme vole au désert pour y être nourrie: thème de 
la manne des récits de l’Exode ; pour y être nourrie, loin du 
serpent : la fuite au désert, loin du serpent ; inverse de la Genèse, 
lieu de la rencontre de la femme et du serpent. Ap 12 n'est 
qu’en partie une lecture inverse de la Genèse, il faut compléter 
cette lecture par Ap 21 surtout, où l’un des sept anges montre 
l'épouse, la femme de l'agneau, la Jérusalem... /« elle avait la 
gloire de Dieu » ; or, toujours d’après le Targum de la Genèse, 
avant la transgression Adam et Eve étaient revêtus de la gloire 


_ de Dieu, mais ils ne l’auront pas pour longtemps … 


Nous pouvons esquisser, fût-ce rapidement la comparaison de 
la femme si richement parée au moment de la rencontre avec 
le dragon (Ap 12) et de la femme nue après sa rencontre avec 
le serpent (Gn 3); la femme nourrie au désert (observation de 
la Torah) et la femme qui se nourrit du fruit de l’arbre de la 
connaissance. Toutes ces figures s’éclairent à partir du Targum 


* du Pentateuque : on interprète le récit de Gn 3 à partir de l’expé- 


rience de l’Exode et du Don de la Loi. Presque tous les textes 
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du Pentateuque lus par le targum s’en vont en quelque sorte 
buter contre ces deux pôles que sont le Don de la Loi et l’Exode. 


Nous n'avons pas voulu proposer une seule lecture d’Ap 12 
et avons bien conscience des limites de notre propos, des élé- 
ments laissés pour compte : ainsi rien n’a été dit de l’enfant, 
de Michel, du Christ, de Jésus, etc. Nous espérons cependant 
avoir suggéré quelques possibilités pour l’interprétation d’Ap 12. 
Peut-on dès lors conclure à une « relecture » de Gn 3 ? Il s’agit 
en fait d’une lecture, si, comme le dit Todorov, « Le geste inau- 
gural de toute lecture est un certain bouleversement de l’ordre 
apparent du texte ». Le Targum du Pentateuque nous aïde cer- 
tainement à mieux comprendre comment beaucoup de passages 
de l’Apocalypse johannique renvoient au Pentateuque comme 
à une butée et réfléchissent cette interprétation sur le message 
chrétien qu’ils transmettent. Voilà pourquoi Ap 12 chante «le 
temps du salut, la puissance et le règne de notre Dieu, et l’auto- 
rité de son Christ, car il a précipité l’accusateur ». N'est-ce pas 
un appel à lire en Christ et à partir de Lui, les textes bibliques, 
en particulier les textes sur la Création et sur l’Exode ? 


Michèle MORGEN. 
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Analyse du livre de R. Couffgnal : 
Le drame de l’Eden, le récit de 
l2 Genèse et sa fortune littéraire 


Association des publications de l’Université de Toulouse-Le Mirail, 
Toulouse, 1980. 


Auteur déjà de deux études sur un récit de la Genèse et sa 
reprise dans l’histoire de la littérature, L'épreuve d'Abraham (Ge- 
nèse 22) et La lutte avec l' Ange (Genèse 32), Robert COUFFIGNAL 
remonte ici au « mythe des mythes ». Il lui donne pour titre, qui 
recouvre aussi bien le texte biblique que ses relectures littéraires, 
théâtrales et poétiques, Le drame de l'Eden (Genèse 2-3). 


Son approche du récit biblique emprunte certainement à l’analyse 
structurale (référence dans la bibliographie à ProPP et au GREIMAS 
de 1966-70) mais sans que ses concepts soient très définis. Il recourt 
également à l’exégèse plus classique, en particulier pour établir le 
texte, mais là non plus ses choix ne sont pas très explicités. Ce 
n’est certes pas son objet premier ; professeur de littérature compa- 
rée, il se donne une tâche beaucoup plus large, il convoque un 
nombre considérable d'œuvres littéraires autour de la structure du 
récit de la Genèse, pour apprécier les emprunts de chacune, les 
transformations, les créations propres, et nous y introduit par une 
richesse de citations courtes et claires, souvent piquantes. 


Un Avant-Propos nous rend attentifs à l'incroyable floraison du 


vocabulaire et des images de l’Eden dans notre civilisation: «le 


mythe est parmi nous». Du plus culturel au plus commercial, le 
Paradis, Adam, Eve font recette ! Parmi les œuvres d’art qui en sont 
écloses, COUFFIGNAL privilégie les textes écrits, l’Ecriture secrétant 
d’abord des écritures. 


Il propose du récit de la Genèse une traduction, sensible aux 
jeux de mots, au rythme, à toute la richesse sonore de l'original. 
Elle est assez intéressante pour qu’on regrette de ne pas avoir là 
le texte intégral tel qu’il est reçu dans nos Bibles. COUFFIGNAL saute 
en effet du v. 9 au v. 15 et du v. 19 au v. 22, en le justifiant 
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seulement par une note qui renvoie à la majorité des exégètes pour 
lesquels ces versets n’appartiennent pas au texte primitif. Ce regret 
peut se doubler d’une question plus critique, de méthode ; est-ce le 
besoin d’une structure simple (transformation entre un avant et un 
après par la transgression d’un interdit) qui a fait tomber les versets 
privilégiant une autre ligne de lecture : celle d’une création continue 
et progressive de la vie (de l’'Adamah à Adam, de l’Ish à l’Isha, puis 
à Eve la Vivante, mère des wwants), où la mort n’est pas seule- 
ment l’inversion de la vie originelle mais passage obligé pour aller 
de la pérennité à la reproduction, de l’indifférencié à la différence 
(vivre soi-même à jamais comme des dieux / donner la vie à d’autres 
et mourir) ? 


COUFFIGNAL propose une structure en chiasme, qui met en évi- 
dence le ressort du récit : le rappel du commandement et la trans- 
gression (3, 3-6). Autour de lui s’ordonne une série de traits négatifs 
répondant aux traits positifs du début. Il ouvre alors le conte biblique 
à ses reprises dans les siècles, pour en mesurer les variations, et 
commence par la Bible elle-même en citant un passage d’Ezéchiel 28, 
comme version royale du même drame. 


Distinguant structure logique et affabulation (squelette et chair), 
CoUFFIGNAL observe d’abord les modifications de la structure. 


Le système du texte initial, bien que clos, appelle souvent une 
suite : le Paradis retrouvé. L’Apocalypse en offre la figure biblique, 
ou le second Adam de Paul. C’est le troisième volet des mystères 
médiévaux et un certain nombre d'œuvres s'inscrivent dans cette 
perspective chrétienne. Une femme poète donne de ces deux temps 
inversés une expression originale : 


« Tu l’appelas AVE dans ta salutation ; 
Tu m'appelas EVA, qui est le même nom.» (cité p. 52) 


Pour des poètes du XX° siècle, c’est l’arbre de la croix qui répond 
à l'arbre de la connaissance (Péguy). 


Le schéma du récit peut aussi se dédoubler : un drame dans le 
ciel précède le drame humain, lui sert de prologue. Le Coran lie 
ces deux scènes ; du ciel, un dialogue oppose Iblis, ou Satan, et 
Dieu. Plus tard, les tragédies en cinq actes reprendront cette double 
structure dans leur style propre, qui reflète les conceptions philo- 
sophiques de chaque époque. 


Autre transformation : les points de vue peuvent se multiplier, 
celui du créateur, celui du serpent, celui de Caïn même, selon les 
œuvres. Avec la révolte, c’est alors le renversement de la structure, 
Adam y est vu à travers Caïn et Dieu est le véritable adversaire 
de l’homme (Byron), et cela peut aller jusqu’à la prédiction de 
la mort de Dieu (Leconte de Lisle). L'homme commence à exister 
en bravant son maître, la transgression permet l’amour, et l’enfan- 
tement sans Dieu, peut-être même contre lui, la foi en la vie (Rilke). 

La parodie, souvent amusante, (Hugo, Jarry), réduit la structure, 
la vide de son contenu mythique tandis que le « naturisme» est 
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une autre façon de la tronquer : c’est le retour aux temps originels 
coupés du drame et de l’interdit même, le ton est à la louange mais 
la créature y prend la place du créateur. 


COUFFIGNAL étudie ensuite les variations de l’affabulation, les 
changements de mise en scène et d'éclairage pour l’espace et les 
acteurs. Le décor peut être aussi bien allégorique (Dante) que fa- 
milier, original ou conventionnel, d’après nature ou idéal, occidental 
ou exotique. Milton propose un modèle exemplaire de tous les Edens. 


Pour les acteurs, Dieu est à double face : tyran ou rayonnant 
de bonté. Adam est l'être naturel, le mâle épanoui, ou l'être fait 
de dualisme, une âme dans une chair. Le plus souvent le couple 
humain forme une unité, Adam, c’est l’homme et la femme, deux 
êtres la main dans la main. Eve, c’est la femme, la mère, la victime. 
Un bon nombre d’écrivains célèbrent l’androgyne primitif et le dé- 
doublement dans la souffrance. Eve est née comme une Vénus, mais 
plus familière ; elle est aussi fille de la Nature, la plus belle fleur 
du jardin, ou son fruit. A partir de la Renaissance, elle est nue 
et les descriptions peuvent aller de la plus pure innocence à la 
perversité. Elle entraîne l’homme à l’étreinte et celle-ci est souvent 
dépeinte, révélant misogynie et peur du sexe: on lui oppose alors 
l'Idée de la femme: Eve est enfin la mère, et cela la rachète, 
celle qui porte l’homme, la femme âgée qui souffre des souffrances 
de ses enfants. Le serpent, flatteur, trompeur, simule et dissimule, 
il est rival de Dieu ou égal à lui. Jouve décrit même l’union de la 
femme et du serpent, qui devient alors le sexe lui-même. Les 
chérubins, figures monstrueuses, gendarmes de Dieu, avec leur épée 
vengeresse, symbolisent l’interdit sexuel. Différemment chez Péguy, 
et en un sens très proche du mythe originel, l’image de la porte 
revient souvent, porte non seulement du domaine perdu, mais porte 
de la prison, de l’histoire et de la mort. 


COUFFIGNAL met encore en évidence quelques textes où il y a 
réellement fransplantation de la structure: actualisation, avec un 
poème russe de 1918, par exemple, qui chante la Révolution autour 
de l’arbre de la Liberté — c’est la proclamation de la fin du 
mythe ; ou appropriation, quand le poète, comme Claudel, se fait 
l'homme Adam, exprime en disant «je» sa crise personnelle, sa 
lutte avec Dieu. 


Ces diverses imitations permettent donc de dégager les sens la- 
tents de ce mythe primitif qui touche aux racines de la vie, souvent 
aussi de se défendre contre son prestige ou ses exigences. Au cours 
des siècles, la distance se creuse entre les protagonistes, l’homme 
revendique son autonomie, Adam se confond même avec Satan ou 
Prométhée. 


Pour COUFFIGNAL, face à toutes les réductions, le mythe peut être 
revitalisé par la parole poétique quand il ÿ a équilibre entre le réel 
et l’idéal, entre la transcendance et l’engagement personnel. 


Corina COMBET-GALLAND. 
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Gn 3 est un récit qui circule dans notre culture comme un 
mythe de référence : origine du mal, chute de l’homme, rôle 
de la femme etc. En nous renvoyant à des textes non cano- 
niques qui se reportent à ce récit et en donnent des interpré- 
tations diverses, ce Cahier ouvre nos fenêtres sur la multiplicité 
des lectures de la Bible qui ont été faites dès l’antiquité en 
milieu juif, chrétien ou gnostique. Sans doute ne donne-t-on que 


quelques exemples ; on aurait pu les multiplier dans la litté- | 


rature pseudépigraphique, chez Philon d’Alexandrie et même 
chez les Pères de l'Eglise, entreprenant alors une sorte d’ « His- 
toire de l’exégèse et des interprétations » qui suppose l’érudition 
et tend à l’exhaustivité. Mais la forme choisie par ce Cahier 
me paraît conduire le lecteur à quelques interrogations plus 
fondamentales. 


Quel rapport au texte ? 


Quel type de rapport ces différents textes entretiennent-ils à 


avec le texte biblique ? Dans une période relativement déter- 
minée, des auteurs et des milieux divers fondent une part de 
leur réflexion sur une relecture de Gn 3. La première chose 
qui frappe, c’est la liberté, voire l’audace, de ces relectures. 
Elles répondent en effet à des questions permanentes mais dans 
une situation précise, avec ses références culturelles, ses conflits, 
ses désirs d'adaptation ou de différenciation, bref, tout un pro- 
cessus d’actualisation qui s’opère dans des conditions histori- 
ques qui ne sont pas toujours parfaitement connues de nous. 
Aussi bien ces relectures ne sont-elles jamais simple répétition, 
même sous forme de paraphrase. C’est une première piste de 
réflexion pour les groupes bibliques, y compris sur leur propre 
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pratique. Il faut apprendre à mesurer ce qui est copie, verbiage 
bavard, imitation et révèle cet « air de parenté fadasse » dont 
parlait Michelet ; à déceler, au contraire, ce qui motive la li- 
berté du relecteur, liberté qui peut aller jusqu’à la subversion 
polémique (cf. l’inversion des signes dans les textes gnostiques 
analysés par J.-D. Kaestli). 


Entre copie et subversion du texte biblique, peut-on repérer 
un point d'équilibre, une limite à ne pas franchir sous peine 
de faire du texte de référence non plus le fondement de la re- 
lecture mais un point de départ artificiel pour un discours quel- 
conque ? Disons d’abord que toutes les relectures ici présentées 
sont possibles, puisqu'elles existent, mais qu’elles ne sont pas 
toutes justifiées par le texte qui les porte. Seule une analyse du 
texte de référence montre que celui-ci porte en lui un certain 
nombre de contraintes de sens qui permettent, certes, une plu- 
ralité de relectures mais non pas une infinité. Sans cette analyse, 
n'importe quoi peut être « relu » dans n’importe quel texte dès 
linstant où la référence devient prétexte à production d’un 
texte radicalement autre. 


Que faire de ces textes ? 


Un groupe de travail biblique peut en être embarrassé. Les 
relectures nous fournissent une connaissance supplémentaire 
quant aux possibilités d’interprétation, mais, de façon générale, 
cette connaissance porte plus sur le milieu qui relit le texte bi- 
blique que sur ce texte lui-même. Les comparaisons que nous 
sommes conduits à faire d’un texte à l’autre, l’accumulation 
d'observations sur ce qui est semblable ou différent, maintenu 
ou gommé, risquent fort de nous laisser à la surface des choses. 
Telle image vient-elle bien de tel texte ou d’un autre ? Cette 
citation directe ou détournée, que signifie-t-elle ? Telle sélec- 
tion opérée dans le texte biblique, à quoi correspond-elle ? Les 
questions se multiplient à l'infini et nous ne pouvons y appor- 
ter de réponse en nous en tenant aux simples constatations. 
De la source biblique à l’océan des relectures, il y a bien un 
lien qui tient déjà au fait que le récit hiblique est posé comme 
texte de référence (au besoin, par le commentateur moderne, 
si la relecture n’est pas explicite !), mais tout le travail de la 
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« seconde main » nous permet rarement de dire avec certitude : 
* ceci vient de cela” ou ” ceci a été modifié en cela”. On est 
contraint de rester dans l’hypothétique pour se garder de tout 
comparatisme élémentaire. D’autre part, on sombrera dans les 
généralités si l’on a recours à des notions comme le « bien com- 
mun » ou le « fonds commun » pour traiter ce qui relève à la 
fois de la culture d’un milieu‘ donné et du système d’interpré- 
tation que met en œuvre ce milieu. 


Nous sommes donc renvoyés, je crois, non pas à l’histoire en 
général, mais à l'étude des pratiques interprétatives. Chaque 
milieu producteur d’interprétations possède une pratique inter- 
prétative différente des autres qu’il explicite rarement. Chacun, 
en son temps, « actualise » sa lecture en s’appuyant sur un 
dispositif d'interprétation propre à son milieu. L'étude de J.-C. 
Picard :, intéressante à cet égard, ouvre une voie qui permet de 
mettre un peu d’ordre dans la prolifération des lectures d’un 
même texte. Le dispositif mis en place par les relectures pseu- 
dépigraphiques n’est pas le même que celui des Targums, celui 
de Flavius Josèphe n’est pas celui de Philon, celui des gnosti- 
ques n’est pas celui des églises chrétiennes. Reconnaître ces dis- 
positifs, voir comment ils se sont constitués les uns par rapport 
aux autres, dans une relation souvent polémique au long des 
affrontements culturels qui tissent l’histoire du monde hellénis- 
tique et romain, ce serait aussi, pour le lecteur moderne, une 
façon de s'interroger sur les dispositifs d’interprétation qui sont 
aujourd’hui en place et au sein desquels chacun inscrit sa re- 
lecture. 


Salutaire diversité 


Ces observations renvoient sans doute à une autre caractéristi- 
que de ce Cahier : la diversité des contributions. Tous ceux qui y 
ont collaboré ont une longue pratique des textes dont ils nous 
entretiennent. Tous ont été formés aux mêmes disciplines et quelle 
diversité d'approche cependant ! Cela tient-il seulement à la 
particularité de chacun des ensembles littéraires présentés ou 
ne faut-il pas aussi l’attribuer à la pratique interprétative par- 


1 Cf. Liminaire, p. 2. 
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ticulière à chacun des collaborateurs ? Ce n’est pas un jeu de 
se demander : lequel de ces articles est-il le plus marqué par 
le souci du phénomène littéraire, ou de la réflexion théologique, 
ou des contraintes socio-politiques ou de la méthodologie ? 
Preuve, s’il en était besoin, que la rigueur attribuée à nos disci- 
plines modernes ne produit pas des outils qui fonctionnent dans 
un univers de lecture aseptisé, indépendant du lieu à partir du- 
quel parlent nos auteurs actuels. nous parlant des auteurs an- 
ciens. qui nous parlent de Gn 3. 


Ce Cahier n’est donc pas un détour, encore moins un détour 
gratuit, dans le travail des équipes bibliques. De l’originalité de 
chacune des interprétations anciennes de Gn 3 à celle de cha- 
cune des études portant sur ces interprétations, le sens de cette 
entreprise m’apparaît être une incitation à la fois à plus de 
liberté et à toujours plus de rigueur dans nos relectures de la 
Bible. Nous savons bien que la lecture et l'étude des textes 
bibliques se sont toujours heurtées à deux pratiques extrêmes 
et opposées : d’une part la répétition aveugle, non actualisée, 
difficilement transmissible et, d’autre part, une actualisation sans 
contrainte qui veut tout dire sans prendre conscience de l’hé- 
morragie de sens qu’elle provoque. Ces deux extrêmes ne sont 
ni la fidélité, ni la liberté par rapport au texte. Entre les deux, 
ce n’est pas le juste milieu qu’on trouve, mais le vaste champ 
des lectures possibles, celui que cultivent inlassablement les 
équipes. 


Pierre GEOLTRAINN. 
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André PAUL, Le monde des Juifs à l'heure de Jésus, Histoire poli- 
tique, Paris, Desclée, 1981, (Petite Bibliothèque des sciences bi- 
bliques, NT I). 263 p. 


Au moment où le manuscrit de ce Cahier Biblique part chez 
l’imprimeur vient de paraître un instrument indispensable pour situer 
le contexte historique de la littérature intertestamentaire. Il s’agit 
d’une histoire du judaïsme contemporain du N.T. Le premier vo- 
lume traite de l’histoire politique ; le deuxième, en préparation, pré- 
sentera les textes de la période considérée (env. 300 av. J.-C. — 200 
ap. J.-C.). 


A. Paul a déjà consacré de très bonnes pages à l’histoire du 
judaïsme et à la littérature intertestamentaire (cf. encore récemment 
Le fait biblique, Paris, Cerf, 1979, Lectio Divina, n° 100; et la 
chronique « Littérature intertestamentaire » in Recherches de Science 
Religieuse). Il offre ici un livre agréable, facile à lire et fondamental. 
Il est souvent difficile de trouver autant d'informations rassemblées 
en si peu de pages sur l’histoire politique du judaïsme depuis les 
conquêtes d'Alexandre ; c’est important pour l’étude des apocryphes 
de l’Ancien Testament. Mais surtout A. Paul propose une lecture 
de l'événement capital de la disparition du Temple de Jérusalem 
(66-70) et de ses conséquences, en éclairant une période de plusieurs 
siècles où l’on peut voir le judaïsme changer de système, de mode 
d'organisation sociale. En quelques décennies, le judaïsme qui a 
vu naître le christianisme bascule de la * Diaspora ” à l’ ” Exil”. C'est 
là sans doute l'originalité de ce livre. L'histoire politique du judaïsme 
ne se résume pas à un film d'événement, mais A. Paul cherche à 
démontrer le mécanisme qui régit le judaïsme centré sur le Temple 
de Jérusalem et réparti autour du Bassin Méditerranéen. Après les 
sources de l’histoire du judaïsme, l’auteur consacre plusieurs cha- 
pitres à deux ensembles de réalités sociales et politiques la * Dias- 
pora ” (tant à l'Ouest qu’à l'Est, en Syrie, Babylonie et Asie Mineure) 
et la ” Terre Nationale”. Avec de nombreuses notices sur les villes 
de ces provinces, on voit ainsi combien le judaïsme s’est hellénisé 
et a trouvé un équilibre social, politique et idéologique dans ses 
relations avec les autochtones, les institutions administratives et le 
culte synagogal relié à la * Terre Nationale”. Tout au long de ces 
pages, on perçoit les signes précurseurs de la rupture de l'équilibre 


82 


ee. 


FOI ET VIE 


avec les nombreux foyers de révolte. Une dernière partie présente 
comment le judaïsme se réorganise ” en Exil’ après 70, par l’établis- 
sement d’une ’ Synagogue universelle” animée par le judaïsme ba- 
bylonien. Parmi les qualités de ce livre il faut noter l’emploi fré- 
quent de la documentation archéologique, papyrologique, en plus 
de la référence constante à l’historien du judaïsme Flavius Josèphe. 
On s’attendrait peut-être à plus d'informations sur la vie sociale et 
quotidienne des Juifs de cette époque. Mais l’auteur y reviendra 
dans le deuxième volume. Ce livre deviendra vite une référence au- 
près des animateurs de groupes bibliques, des étudiants et de tout 
lecteur de Bible sensible à l’impact du judaïsme sur le christianisme 
des origines. 
Jean-Daniel DuBois. 


Michel CLEVENOT, Les Hommes de la Fraternité, Paris, F. Nathan, 
1981, 232 p. 


On connaît Michel Clévenot par ses Approches matérialistes de 
la Bible ou par le Contre-évangile d'Anatole. M. Clévenot entame 
ici avec les Hommes de la Fraternité” une collection de volumes 
consacrés à une histoire des chrétiens sur le modèle de son A/ma- 
nach des hommes sans nom (1977.) En effet le 1° tome de cette his- 
toire des chrétiens s'intéresse avant tout aux hommes sans nom du 
christianisme naissant et aux inconnus de l’histoire de l’Empire Ro- 
main dans lequel est né le christianisme et les fait revivre avec un 
véritable talent. Le livre de comptes d’une famille égyptienne vers 
l'an 30 qui lui permet de retracer la vie de fellahs au bord du Nil, 
est un véritable modèle du genre. Les trente chapitres de ce livre 
sont comme les tableaux d’une exposition où les refrains reviennent 
de temps à autre, où les grands cadres alternent avec les plus mo- 
destes, où les Agrippa, Juba II, Néron et Pline le Jeune contrastent 
par leur mode de vie et leur richesse, avec le charpentier de Ra- 
venne — ou de Nazareth? —, Hillel le scribe, l’esclave sans nom 
ou Marc l’évangéliste. 


Il n’est pas innocent de présenter le christianisme naissant en 
plein cœur de l’Empire, au milieu des fêtes et des spectacles, ou des 
légions romaines en marche vers ia pacification des peuples d’Afri- 
que du Nord, d’Espagne ou de Palestine. Il est tout aussi intéressant 
de voir le christianisme naître parmi les difficultés du judaïsme qui 
a maille à partir avec l’occupant en certains milieux de la Diaspora 
ou qui subit la crise économique précédant la chute du Temple en 70. 
Les portraits des * Hommes de la Fraternité ’s’inspirent surtout des 
Actes des Apôtres, de l’évangile de Marc ou de quelques lettres de 
Paul et de l’Apocalypse de Jean. On y voit tant l’irruption ” sub- 
versive ” de la Bonne Nouvelle du Royaume que l’apparition pro- 
gressive d’une hiérarchie rigide à la tête des communautés chrétiennes 
primitives. Le livre s’arrête sur le christianisme romain avec Clément 
de Rome au tournant du 1° siècle de notre ère. Plusieurs fois les 
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séquences de M. Clévenot proposent une nouvelle lecture des textes 
qui tient compte de l’enracinement idéologique des * Hommes de la 
Fraternité” et des possibilités de subversion des modèles de com- 
portement (une nouvelle confrérie à Jérusalem, la lettre aux Thessa- 
loniciens, l’épître à Philémon, les repas dans l’évangile de Marc, le 
* Çà suffit !” de l’Apocalypse de Jean). 


Cet ouvrage n’a pas la prétention de se substituer à une histoire 
du christianisme primitif. Il donne l’envie d’aller lire les textes cités. 
Les notes nombreuses alimentées par une bibliographie impression- 
nantes sont reléguées à la fin du volume ; des index, cartes et schémas 
font de ce livre un instrument de travail. Au milieu des païens qui 
croyaient aux dieux et à l’immortalité de l’âme — ou qui ny 
croyaient plus guère — les * Hommes de la Fraternité” montrent 
surtout comment ” à l’appel de celui qui s’est levé” jadis en Pa- 
lestine, des milliers d'hommes et de femmes sans nom se sont levés 
à leur tour pour commencer à écrire eux-mêmes leur histoire ” 
(p. 183). 


On attend le prochain volume ! 


Jean-Daniel DuBoïs. 
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COMMUNIQUÉ 


Le dernier numéro 1981 d'Etudes Théologiques et Religieuses 
est aussi riche en chroniques qu’en articles ; il comporte en parti- 
culier un exceptionnel panorama d’ouvrages récemment parus dans 
les différents domaines de la théologie (80 pages de recensions). 


A l’occasion du centenaire de la naissance du pasteur Marc 
Boegner P. BOLrE édite la première profession de foi de Boegner, 
une lettre adressée au Consistoire de la Drôme au moment où il prend 
ses fonctions de pasteur à Aouste (1904). Quatre articles proviennent 
du Colloque Tillich 1980 sur Île thème : Christ et le salut du monde : 
« Salut en J.C. et salut universel » (J.P. Gagus), « l’Etre nouveau 
et l'humanité noire (Ph. KABONGO), « L’Etre nouveau dans la poli- 
tique » (Th. JUNKER), « La mort du Christ n'est-elle pas sacrifi- 
cielle ? » (texte où A. DuMaASs réexamine les thèses de René GIRARD). 


Les chroniques portent sur le domaine biblique d’abord : 
H.W. JA;RA estime qu’en faisant appel à César, St Paul marque 
la rupture avec Israël ; Guy WAGNER revient sur I Co 15 («si les 
chrétiens refusent d’agir, alors Christ n’est pas ressuscité ! ») ; 
C. AMPHOUX présente une nouvelle synopse des évangiles. 
J.A. de CLERMONT et une équipe rouennaise inaugurent ensuite une 
chronique opérant le dépouillement des publications périodiques 
du Conseil æcuménique. Enfin E. BLONDEL défend ses thèses sur 
Nietzsche. 


1981/4, 174 pages. FF 30. Abonnements 4 numéros: 1981 
France : 65 FF. Etranger : 80 FF. Pour 1982, France : 75 FF. 
Etranger : 90 FF. C.C.P. Montpellier 26800 B. 
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Cahiers Bibliques 


Groupant sous un thème une série d'articles d'exégètes catho- 
liques et protestants, de documents et de notes bibliographiques, 
les Cahiers bibliques sont destinés à ceux que la recherche 
biblique intéresse, au niveau de l'approfondissement personnel, 
de la vulgarisation et de la pédagogie. 


Sont disponibles à ce jour: 


. L'épître aux Hébreux 
. Le peuple de Dieu 
. Jésus baptisé par Jean 
hors série : Reconnaissance à S. de Dietrich 
. L'œuvre de Luc (Il) 
. Alliance et Ancien Testament 


. L'Apocalypse de Jean. 
Histoire - Mythe - Structure 


. L'Apocalypse, littérature du passé ? 
. Marc 6, 30 - 8, 26, Lectures en dialogue 


. L'Evangile de Matthieu, 
Reconnaissance à Pierre Bonnard 


. Profils de l'Esprit et événement de Pentecôte 


Ces Cahiers peuvent être commandés : 


Rédaction de Foi et Vie, Cahiers bibliques, 139 bd Montparnasse, 
75006 Paris. 
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TABLES POUR 1981 


: Janvier 81: PROFILS DE L'ESPRIT ET EVENEMENT 
DE LA PENTECOTE 


2: Avril 81: LA FOI ET LA CULTURE MODERNE 
N° 3: Juillet 81: RECUEIL D'ARTICLES VARIES 
4: Septembre 81 : LIBERATION ET RELICION 
5: Décembre 81: UN HOMME, UNE FEMME ET UN 


SERPENT ; APPROCHES INTERTESTAMENTAIRES 
Table alphabétique par auteurs : 


Sœur ANNE ETIENNE : Analyse des relations ex- 
primées dans le récit de l’événement de la 


Pentecote LADA. 0 ss NU SSD 147207 
S. BENETREAU : La Pratique du baptême en mi- 
lieu juif et le baptême de Jean ......... N° 1 pp. 96-108 
E. BLONDEL : Compte rendu: Paul Valadier 
« Lire Nietsche au présent» ............ N° 2%#pD; 087 
J. BLONDEL: Vie ou mort des Facultés des 
LOEUECS PRE MR LR NE, Li N° 2 "pp. 70-75 
V. BRIERE : Où en est la peinture ? .......... N°2: pp. 32-142 
H. Capu : La Poésie moderne ............ N°22 pp 0 11s 
G. CASALIS : — Naissance, méthode et mes- 
sage des théologies de la Libé- 
AO es LE ts cit à à N° 4-5 pp. 10- 25 
— L’Evangile des pauvres ..... N° 4-5 pp. 95-111 
— Libération, clarification de 
COTICÉ DIS MMA à Lies 00e à 0 dite N° 4-5 pp. 133-147 


P. et G. CHALENDAR : Eglise et pouvoirs poli- 
tiques en Amérique Latine ............ N°3 pp. 33-51 
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90 TABLES POUR 1981 


B. CHARBONNEAU : Chronique de l’An deux Mil N° 


M.-A. CHEVALLIER : Le souffle de Dieu dans 
le Judaïsme, aux abords de l'ère chré- 
OR à à ee N° 


J. Cozrer : Le cinéma, l'incertitude et la foi .. N° 


C. CoMeer : Analyse du livre de R. Couffignal : 
« Le drame de L'Edenp» .........,..,... N° 


E. CRUSE : En relisant François Mauriac ..., N° 
J. Duguisson : Foi et Architecture ..,....... N° 


A. DUMAS : — L'annonciation et la crise..... N° 
— Philosophie, sciences humaines 
BAMISOIODTE 24e pete es nes à N° 


D. Ezruz : Le Targum du Pseudo-Jonathan sur 
Gen. 3 à la lumière de quelques traditions 
DO nn de co cure veto: N° 


J. EtzuL: La crise et l’émerveillement de 
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P. GOLDBERGER : Foi et Société ............. N° 


E. HAULOTTE : — Profils de l'Esprit ........ N° 1 


— La vie en communion, phase 
ultime de la Pentecôte .... N° 


J.-D. Kæsrii1: Une relecture polémique de 
Gen. 3 dans le gnosticisme chrétien : le Té- 
MOISHASE De MÉTILÉ.. .:., 7... 500 N° 


Ch. L'EPLATIENIER : Tableau chronologique .. N° 
F.-B. MACHE : La musique, vingt ans après ... N° 


P. MaAHILLON : Les Protestants dans les débuts 
CCR PDA Une» asie eo oe.s N° 


R. MEuL : Utopie et Royaume de Dieu ...... N° 


V, MONSARRAT : Propos recueillis au cours de 
la Table ronde sur la Pentecôte ........ N° 


M. MorGEN: Apocalypse 12, un Targum de 
l'Arioien. TeramEnti si... .. 0. sr. N° 


A. PAUL: Le récit de la Chute par Flavius 
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pp. 75- 77 
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pp. 57- 95 
pp. 5-33 
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_P. RicHARD : Identité ecclésiale dans la pratique 
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Ph. de RoBERT : Note sur le Canon .......... 
M.-L. Roux : Foi et psychanalyse .......... 
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